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مقدمة المترجم 


إذا كان الكتاب المقدس بعامة رؤية عصره للواقع والتاريخ: فإن كتاب “فكرة 
الثقافة" هى بحق إنجيل الثقافة على مشارف القرن الواحد والعشرين. لا نجد عبارة 
واحدة فيه هى من نوافل القولء وإنما كل فكرة هى مبحث ورؤية لا غنى عنهما للقارئ, 
فهى تأريخ: ونظرة تحليلية وكشف ازوايا لا تغيب عن مفكر فيلسوف نافذ البصيرة مثل 
تيرى إيجلتون: مؤلف الكتاب. صدر الكتاب عن دار بلاك ويل للنشر عام 25٠٠٠١‏ 
استهلت به سلسلة رائعة تحمل اسم "مانيفستى بلاك ويل". وهذا الكتاب أول دراسة فى 
هذه السلسلة, ولهذا نحن لا نيالغ إذ نصف الكتاب بأته إنجيل الثقافة» ورؤية عصر 
للواقع والتاريخ. 

الكتاب إجمالاً هو سيرة حياة الثقافة كمبحث وكموضوع للبحث العلمى؛ ورؤية 
ومصطلح على مدى ثلاثة قرون . سَجّل حياة الثقافة وما اشتملت عليه من صراعات 
وتناقضات وتوافقات وتحولات حتى مطلع القرن ال ١‏ . يعرض إيجلتون المفاهيم 
السياسية والاجتماعية والثقافية لكلمة ثقافة. ويقدم تحليلاً وتشريحًا عميقًا فكريًا 
للنظريات الثقافية فى ارتباط بالتيارات السياسية والاجتماعية فى عصرهاء وحتى وقتنا 
الراهنء مما يساعدنا على صوغ رؤية لحركة التاريخ الاجتماعى الثقافى 
واحتمالات المستقبل. ويحرص فى عرضه أن يكشف عن السياق التاريخى والفلسفى 
والسياسى. ويصور المعانى والدلالات المتغيرة لفكرة الثقافة فى ضوء مسح 
شامل للطرق المتعارضة المتقاطعة التى يمكن بها تحديد واستخدام الفكرة لتفسير 
العالم والتفاعل معه. وجدير بالذكر أن تيرى إيجلتون آثر إهداء كتابه القيّم إلى اسم 
مفكر عريى يتميز بطول باعه ورسوخ قدمه فى الدراسات الثقافية, ألا وهو. 


إدوارد سعيد. 


ويعتمد إيجلتون على مصادر كثيرة جدا ونظريات ومباحث علمية متعددة ومتياينة» 
بل ومتعارضة. ابتداء من النقد الماركسى عند رايموند وليامز, لنظريات الجمال عند 
أرسكين؛ ومن الفلسفة السياسية البرجماتية عند ريتشارد رورتى؛ والتعليق السياسى 
عند التوسيرء وهكذا يرسم بانوراما تاريخية زمانية مكانية. ولا تغيب عن الصورة 
أحداث وتحولات مهمة مثل العولمة والصراع الغريى - غربىء وكذا التناقض والصراع 
الشمالى - الجنويى فى عصر ما بعد الكولونيالية. 

الفصل الأول بعنوان روايات ورؤى؛ يوضح بداية أن كلمة ثقافة كلمة معقدة, 
ويعرض أصل ومعنى وتاريخ الكلمة؛ أى المبحث الإيتومولوجى لها. ويبين أن كلمة 
الثقافة فى دلالتها السيمانطيقية تمثل نقلة تاريخية إنسانية خالصة من حياة الريف إلى 
حياة الحضرء ولكن النقلة الدلالية تحمل فى طياتها مفارقة: إذ يقال إن سكان الحضر 
هم المثقفون, بينما سكان الريف ليسوا كذلك. 

وثمة علاقة جدلية نشطة بين الطبيعة والثقافة؛ يتجلى فيها البعد التكوينى 
الإنسانى أو الفعالية الإنسانية. الثقافة وليدة الطبيعة» وهى أداتها لتغيير ذاتها وإعادة 
تغييرها مجددًا. والطبيعة أداة فاعلة, ولكن الثقافة ‏ التراث الإنسانى ... أداتان 
فاعلتان: والعمل الإنسانى هى الذى يهيئ الفرصة للتأثير... ويدون الطبيعة لا ثقافة, 
ويدون الثقافة لا تغيير للطبيعة .. والعمل الإنسانى لحمة وسدى العلاقة الجدلية. 
ويكشف جدل الثقافة والطبيعة عن رفض مزدوج .. رفض للحتمية العضوية» ورفض 
للاستقلال الذاتى أ الإرادة الذاتية الحرة المطلقة. 

إن اليشر ليسوا مجرد منتجات للوسط المحيط؛ كما أن الوسط المحيط بهم ليس 
مجرد صلصال يشكلونه على نحى تعسفى. وإذا كانت الثقافة من شأنها أن تغير مظهر 
الطبيعة: فإنها أيضا مشروع تفرض عليه الطبيعة حدودً!ا صارمة. وإذا صح هذا التوتر 
بالنسبة للكلمة؛ فإنه يصح أيضا بالنسبة لبعض الأنشطة الثقافية. ... الثقافة حرة 
ومقيدة, والمثقف حر ومقيدء ولكنه ليس تناقضًا مطلقًا لا سبيل إلى حسمه. ذلك أن 
الحركة الجدلية تصاعد بين النقيضينء إنجاز جامع بين الحرية والقيد. 


ويمضى إيجلتون فى عرضه للآراء والتطبيقات المتباينة والمتناقضة للثقافة. إذ يرى 
أن الثقافة فى مبتدئها تعنى تهذيب النفس» وهى معنى يحمل وجهين إذ هنا توحى 
بانقسام داخل الذات بين كيان يشذب وآخر أشيه بمادة خام موضوعا للصقل 
والتشذيب, وها هنا تكون الثقافة انتصارا على النفسء بقدر ما هى تحقق للذات: حيث 
يتحد الفعل التشط بالانفعالية. 

ويمكن أن يكون التهذيب مفعولاً لناء إن تفعله الدولة والسياسة. ويؤكد هنا رفضه 
لرأى من يطاليون بفترة حضانة أخلاقية» أو وصاية لحين اكتمال التهذيب تحت حجة 
إعداد الشعب للمواطنة الصالحة: ويرى أن هذا إنكار لحق الإنسان والشعب فى تقرير 
مصيره. وهذا خطأ الغرب الاستعمارى وخطيئة النُظّم الحاكمة القاصرة, ويذكّرتا هنا 
برأى شيلر الذى يرى أن الثقافة آلية. أى هيمنة تصوغ المفردات البشرية وفقا لحاجات 
٠‏ نظام الحكم. 

تطابقت حينا كلمتا الحضارة والثقافة خلال القرن الثامن عشرء حيث تعنى عملية 
عامة للتقدم الفكرى والروحى والمادى» ويشير إيجلتون فى هذا الصدد ساخرًا ويقول: 
أنْ يكون المرء متحضرا يعنى من بين أمور أخرى ألا يبصق على السجادة: وأيضا 
ألا يقطع رأس أسيرء أو يعذبه. 

ويوضح أن كلمة ثقافة كمرادف للحضارة تنتمى إلى روح عصر التنوير وعقيدته 
فى التطور الذاتى العلمانى المتقدم والمتطور مرحليًاء وكانت كلمة حضارة إلى حد كبير 
كلمة فرنسية بمعنى التشذيب مع الازدهار الحضارى. ولكن بينما اشتملت كلمة 
'الحضارة" الفرنسية على الحياة السياسية والاقتصادية والتقنية, نجد كلمة "الثقافة" 
الألمانية لها مدلول دينى وفنى وفكرى. 

ومع نهاية القرن التاسع عشر طرأت على الفكرة ثلاثة أحداث؛ أولاً بدأت تخرج 
عن كونها مرادفا “للحضارة" لتصبح النقيضء وهذا حدث نادر فى التحول الدلالى 
"السيمانطيقى". وهى تحول له دلالة تاريخية مهمة؛ أضحت الحضارة ذات دلالة وصفية 
معيارية جزئية» بمعنى أن تشخص فى حياد صورة الحياة (حضارة الأنكا) أو أن 
تمتدح ضمنا إحدى صور الحياة الإنسانية مثل التنوير والتشذيب فى حضارة الغرب. 


وجدير بالذكر أن مصطلح الحضارة يعود إلى لغة الطبقة الوسطى الأوروبية قبل 

الصناعية. ولكن ورثة هذا العصر الدموى من الرأسماليين الصناعيين واجهوا صعويات 
أكبر لاقتناعهم بأن الحضارة كواقع هى عين الحضارة كقيمة؛ ومع نهاية القرن ١9‏ 
اكتسبت الحضارة أيضًا مفادًا استعماريا أفقدها مصداقيتها؛ وهنا برزت الحاجة إلى 
كلمة أخرى للدلالة على ما ينبغى أن تكون عليه الحياة الاجتماعية بدلاً عن وضعها 
السابق» واقتبس الألمان كلمة الثقافة الفرنسية لهذا الغرضء؛ وأصبحت الثقافة الاسم 
الدال على التقد الرومانسى قبل الماركسى للرأسمالية الصناعية. 

ويقدر ما تبدو الحضارة فى واقعها الفعلى أكثر اعتمادا على السلب والحط من 
أقدار الشعوب غير الأوروبية بقدر ما تكون الثقافة أكثر التزامًا بموقف نقدى» ونرى 
التقد الثقافى فى حرب مع الحضارة وليس فى تكامل معها. . ولهذا شهدت نهاية القرن ١9‏ 
تشاؤمًا ثقافيًا ضد الحضارة: ويتجلى هذا فى كتابات عديد من المفكرين أمثال شبنجلر 
فى كتابه "أفول الغرب". 

الم تر تد الثقافة إلى معناها سلفى التهذيب والكياسة, بل أخذت بعدًا اجتماعيًا 
جديدًا . كانت الحضارة مجردة: مغتربة, مجزؤأة ميكانيكية؛ نفعية, عبد لإيمان شديد 
بالتقدم المادى وللتمييز بين الشعوب, وكانت الثقافة شمولية» عضوية» حسية» ذاتية 
الغاية, ولهذا فإن الصراع بين الثقافة والحضارة يعود إلى نزاع بلغ أوجه بين التقليد 
والحداثة. 

وأصبحت الثقافة ابتداء من المثاليين الألمان فصاعدًا تفترض شيئًا من معناها 
الحديث عن أسلوب حياة مميزء ورأى هردر فى هذا هجوما واعيا ضد عالمية التنوير, 
ويؤكد أن الثقافة لا تعنى سردا كُليّا أحادى الخط عن الإنسانية العالمية؛ يل تنوعا فى 
صور الحياة, وربط هردر صراحة الصراع بين المعنيين لكلمة ثقافة بنزاع أوروبا والآخر 
الممثل فى مستعمراتهاء وانبرى لمعارضة المحورية الأوروبية. 

رفضت النزعة النسبية يعد الحداثية الينية الكلية التزامًا بما ذهب إليه 
الأنثرويولوجيون عن إمكانية التعايش المشترا 15 لأكثر العادات والأفكار والأفعال تغايرا 


من حيث خواصها. وهكذا لم تعد الثقافة تقوم على التمييز الصارم» بل أصبحت تعنى 
أسلوب حياة؛ مع إيمان بالتنوع والأصالة والتعدد, واتسعت دلالة الكلمة لتشمل أكثر 
أساليب الحياة تنوعًا على أيدى أصحاب مذهب ما بعد المودرنزم» لم يقتصر المفهوم 
على أساليب الحياة بين الشعوب؛ بل وأيضا بين الجماعات والأفراد. والمعروف أن دعاة 
ما بعد المودرنزم ازدهروا فى حقبة ما بعد الكولونيالية, أى بعد حركات التحرر الوطنى 
فى منتصف القرن العشرين. 
وتداخل مفهوم التعددية والتنوع مع مقهوم الهوية الذاتية والتهجين الثقافىء ويبرز 
هنا إيجلتون نظرة إدوارد سعيد الذى يقول: 
"جميع الثقافات متداخلة فى بعضها البعض. لا ثقافة فريدة 
ولا يمثل بنية متجانسة أحادية التكوين . 
تطورت الثقافة إلى ثلاثة أشكال مهمة فى تاريخ تنوع دلالتهاء 
الأول - الثقافة نقد مناهض للرأسمالية. 
الثانى - تضييق نطاق الفكرة مع إضفاء التعددية عليها للدلالة 
على أسلوب حياة فى صورته الكلية الشاملة. 
الثالث -- تخصصها التدريجى فى الفن. 
ويمثل الشكل الثالث فى التنوع الدلالى للثقافة تخصصها فى الفنء ويلاحظ هنا 
أن الكلمة يمكن أن يضيق نطاقها أى يتسع بحيث يمكن للثقافة أن تتضمن نشاطا 
فكريا عاما مثل التعلم والفلسفة والدراسة وما أشبه. ويمكن أن يضيق ليقتصر على 
الدراسات الموصوفة بأنها الإبداع؛ أى الدراسات المعتمدة على الخيال مثل الموسيقى 
والرسم والأدب. 
القيم "المتحضرة" نجدها فقط فى الخيال أو الفانتازيا وليس فى العلم والفلسفة ويعود 


هذا الفهم إلى سردية الحداثة وأثرها على الفنون بعد أن وجدت الفنون نفسها تحمل 
دلالة اجتماعية؛ وعمدت ما بعد المودرنزم إلى إعفاء الفنون من هذا وتحريرها لتنعم 
بنوع عايث من الحرية. 

وجدير بالذكر أن الرومانسية؛ قبل هذا بزمن طويلء حاولت اكتشاف بديل عن 
السياسة فى الثقافة الاجتماعية. ولذا فإن أكثر دعاة الجمال حماسة هم الأكثر ثورية 
وتضحية, والأكثر التزاما بفكرة القيمة؛ وهم النقيض التام للمنفعة الرأسمالية, والأكثر 
نقدا لأن تقوم حياة المجتمع على أساس القيمة التبادلية والعقلانية الذرائعية ... أى 
دعاة لأن تكون الثقافة - الفن فى خدمة الإنسانية لا السياسة. 

يتخذ إيجلتون من مفهوم الثقافة عن تى. إس. إليوت محورًا لرؤيته التحليلية 
النقدية فى الفصل الأخير الذي يحمل عنوان "نحو ثقافة مشتركة" أى جامعة بين ثقافة 
النخبة - العليا - وثقافة العامة. ويرى أن إليوت خبير بالثقافة العليا وداعية فى الوقت 
نفسه لاثقافة كنسلوب شعبى. وليس ثمة تناقض بين الحالين على الرغم من ادعاءات 
النظرية بعد الحداثية. 

وتعنى الثقافة عند إليوت ما تعنيه عند الأنثرويولوجيين: أسلوبي حياة عشيرة 
بذاتهاء ولكنه أحيانا يرى أن "الثقافة هى ما تجعل الحياة جديرة بأن يحياها الإنسان". 
والثقافة عند إليوت هى الأسلوب الشامل للحياة. حياة عشيرة ما من المهد إلى اللحدء 
من الصباح إلى المساء؛ وحتى فى الأحلام: وهنا نجد دورًا مهما للاشعور أو الخلفية 
اللاشعورية كما يفيد هذا أن الثقافة التى تشغل وعينا بالكامل ليست هى كل الثقافة. 

ويتبتى إليوت رؤية خاصة بشأن مشكلة الثقافة العليا / الثقافة, ولكن عنده حل 
خاص. إنه لا يختار بأسلوب نخبوى مناصرا الثقافة العليا. ويقر بحسم أن أية ثقافة 
للأقلية لن تبقى ما لم تمتد لها براعم فى الحياة العامة. ويذهب إلى أن نشوء ثقافة 
مشتركة بين النخبة والجماهير لا يعنى على الإطلاق ثقافة مساواتية» ذلك لاختلاف 
مستويات الوعى بين الأقلية والجماهيرء وهكذاء توزع المعنيان المحوريان لكلمة ثقافة 
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على الصعيد الاجتماعى: الثقافة فيكل عمل فنى وفكرى حكر خاص للنخبة: بينما 
الثقافة بمعناها الأتثروبواوجى تنتمى للعامة. ويشير إليوت إلى أن هذين الشكلين 
للثقافة يتهاجنان, فالثقافة العليا أداة إثراء. 

ويختلف رأى إليوت عم ذهب إليه رايموند وليامز من اليسار السياسى؛ وقد 
ناصر تقليديا الثقافة المشتركة. ويرى وليامز أن أية ثقافة لا يمكن أن تكون مائلة 
بالكامل ومكتملة فى الوعى, إنها منفتحة النهاية. الثقافة عنده شبكة من المعانى 
والأنشطة المشتركة. ونامية باطراد فى اتجاه تقدم الوعى: ومن ثم إلى إنسانية كاملة 
لمجتمع كامل. والمشاركة هنا كاملة من جانب جميع أبنائها نخبة وعامة. إنها صياغة 
جمعية؛ ولهذا فإن الشىء الأهم ليس السياسة الثقافية, بل سياسة الثقافة. وهنا جوهر 
الاختلاف بينه ويين إليوت. 


الصدام بين الثقافة العليا والثقافة المحلية صراع كوكبى. إنه مسالة سياسية 
فعلية وليس مجرد مسائل أكاديمية .. إنها جزء من صيغة سياسات العالم فى الألفية 
الجديدة. وإذا كانت الثقافة العليا لحلف الناتى مجرد أسلوب آخر للقول "الثقافة الغربية” 
إذن هناك كم كبير من الثقافة العليا ليس يغربى على الإطلاق. القنون الجميلة والحياة 
الناعمة ليست احتكارا للغرب. وكلمة عليا لا تعنى يقينا غير تجارى: كما وأن 
"جماهيرى' لا تعنى بالضرورة غير راديكالى. 

وإن العولة هى الصيحة الأخيرة فى الحداثة. ولكن يمكن اعتبارها المرحلة الأخيرة 
فقط لنمط إنتاج تجاوز عمره إذ بقى طويلا. الغرب حديث؛ ولكن الدين والثقافة العليا 
اللتان يتخذهما أساسا لتأكيد شرعيته ينتميان إلى التقليد ... وإن ما بعد المودرنزم 
يراها أنصارها اللعبة الأحدث فى المدينة, بل إنها إيجابيا الأخيرة: ولكن يمكن 
اعتبارها فى نظر هؤلاء الثقافة المنهكة لعالم برجوازى انتهى. 

ويُحَقبُ إيجلتون قائلا: "فى مواجهة هذا التطور الثقافى» يتعين أن نتذكر حقيقة 
واقعية ومعقولة: إن المشكلات الأساسية التى نواجهها خلال الحقبة الآلفية الجديدة 
- الحرب والمجاعة والفقر والمرض والديون والعقاقير المخدرة. والتلوث البيئى واستبعاد 
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الشعوب - ليست ثقافية على الإطلاق. إنها ليست أيدًا مسائل خاصة بالقيمة 
أى الرمزية أو اللغة أو التقليد أو الانتماء أو الهوية, ناهيك عن الفنون. 
الثقافة ليست فقط ما نعيش به. إنها أيضاء وإلى حد كبيرء ما نحيا من أجله: 
الوجدان, العلاقة الذاكرة, القرابة» المكان, المجتمع المحلى؛ الإشباع العاطفىء البهجة 
الفكرية؛ الإحساس بمعنى أساسى وجوهرى. فهذه أقرب إلى النفوس من مواثيق 
حقوق الإنسان أو المعاهدات التجارية. ومع هذا يمكن للثقافة أيضا أن تكون وثيقة جدًا 
بالرفاه. وهذه الحميمية ذاتها مهددة بأن يتزايد طابعها المرضى والوسواسى 
ما لم تصاغ وتستقر ضمن سياق سياسى مستنير... وحيث أن الثقافة اكتسبت 
لنفسها أهمية سياسية جديدة؛ إذن حان الوقت أن نعيدها إلى سيرتها الأولى. 
شوقى جلال 
القاهرة  ٠٠١+‏ 
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روايات ورؤى عن الثقافة 


4 


يقال إن الثقافة كلمة من بين أكثر كلمتين أى ثلاث كلمات 5 5 تعقّدًا فى اللغة 
الإنجليزية, وإن المصطلح الذى يُعتبْر أحيانا نقيضا نهاك وسو الكحية د يوصف عادة 
بأنه المصطلح الأكثر تعقّدا دون جميع الكلمات قاطبة. ولكن على الرغم من أن موضة 
هذه الأيام القول بأن الطبيعة مشتقة من الثقافة, إلا أن الثقافة, إذا تحدثنا 
إيتومولوجيًاء أعنى من حيث أصل ومعنى وتاريخ الكلماتء هى مفهوم مشتق من 
الطبيعة. ونذكر أن أحد معانيها الأصلية قديما هو "الزراعة" أى العناية بالنماء الطبيعى. 
ويصدق الشىء نفسه على كلمات من مثل القانون والعدالة وعلى مصطلحات من مثل 
"رأس امال" وأوراق مالية" و”العملات النقدية" أى 'الإسترلينى'. وكلمة :9؛اناه© 
(سكين المحراث)»؛ وهى الكلمة القرينة لكلمة "ثقافة" 6:داثائاه تعنى “"شفرة المحراث". 
ونحن نشتق الكلمة للدلالة على أسمى وأرفع الأنشطة البشرية فى مجالات العمل 
والزراعة والحراثة والحصاد, ويحدثنا فرنسيس بيكون عن “ثقافة وسماد العقول" فى 
تردد واضح بين الروث والتمييز الذهنى, وتعنى كلمة "ثقافة” هنا نشاطاء ومضى زمن 
طويل قبل أن تعنى كيائاء ولعلها ظلت كذلك إلى أن جاء ماثيى أرنولد*: وأسقطت 
الكلمة صفات مثل "أخلاقى" و'فكرى"., وأصبحت مجرد "ثقافة" أى دلالة مجردة فى 
ذاتها. 


(*) ماثيو أرنوك لأوماثة بنو !]118 : (1457 - 1884): شاعر وناقد إنجليزى. اشتهر بتشاؤمه 
الرومانسى وشمل نقده الشعر والأدب والنقد الاجتماعى والدينى. (المترجم) 
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وإذ تحدثنا فى ضوء الإيتمولوجيا؛ دراسة أصول الكلمات وتاريخهاء فإن العبارة 
الشائعة الآن والتى تقول "المادية الثقافية" تغدى ضربا من الحشو. كانت كلمة ثقافة 
تعنى أول الأمر عملية مادية كاملة, وأضيفت آنذاك مجازيًا فى غير موضعها على شئون 
الروح» وهكذا ترسم الكلمة فى دلالتها السيمانطيقية معالم نقلة تاريخية إنسانية 
خالصة من حياة الريف إلى حياة الحضرء ومن تربية الحيوانات الداجنة إلى بيكاسو, 
ومن حراثة الأرض إلى شطر النواة» وتجمع فى اللغة الماركسية كلا من البناء التحتى 
والبناء الفوقى فى فكرة واحدة. وريما تستتر ذاكرة السلالة عن الجفاف والمجاعة وراء 
المتعة التى من المفترض أن نستشعرها مع عيارة "ناس مثقفون 060هن اداه" (أى لنقل 
نالوا حظًا من الرعاية والعناية والتربية على نحو ما نعنى بحرث الأرض وزراعتها). 
ولكن النقلة الدلالية (السيماتطيقية) تحمل فى طياتها أيضًا مفارقة: إذ أن سكان 
الحضر هم "المثقفون", بينما من يعيشون فعلا على حراثة الترية والعناية بها ليسوا 
كذلك؛ إن من يحرثون الأرض ويتعهدونها بالعناية والرعاية أقل قدرة على "تثقيف” 
[أى حراثة ورعاية وتهذيب] أنفسهم. وهكذا الزراعة لا تفسح مجالاً للثقافة. 

والجذر اللاتينى لكلمة ثقافة ه:نانا© هو "يفلح' 6016:8: والذى يمكن أن يعنى 
أى شىء ابتداء من حراثة وزراعة الأرض إلى السكنى والعبادة والحماية, وتطور 
معنافا من 'يسكن' أو يستوطن. وهى باللاتينية 0805!ه0ه إلى الكلمة المعاصرة 
"استهمار' 601018/1517, والتى يمكن ترجمتها إلى استعمار استيطانى» ولهذا فإن 
عناوين من مثل 'الثقافة والاستعمار" 553ألةاتنهاه© 8010 ع5ناأأنا 0 فى للمرة 
الثانية» ضرب من الحشو. ولكن كلمة 0168© اللاتينية ينتهى بها المطاف لتصيح -انا© 
5لاة, شأن المصطلح الدينى ؛اناه وتعنى عبادة أو دين أى عقيدة, تماما مثل فكرة الثقافة 
نفسها فى عصرنا الحديث التى حَلّتَ بديلاً عن معنى آفل للدلالة على الألوهية 
والتعالى, وجدير بالذكر أن الحقائق الثقافية - سواء أكانت فنا رفيعا أو تراًا شعبيًا - 
تبدى أحيانًا حقائق ذات قدسية ويتعين حمايتها وتوقيرها. وهكذا ورثت الثقافة الغطاء 
المهيب للسلطة الديتية. ولكن لها أيضا انتماءات ونسب ممجوج إلى الاحتلال والغزى. 
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والملاحظ أن المفهوم تحدد فى وقتنا الراهن تأسيسًا على موقعه بين هذين القطبين, 
السالب والموجب. إنه فكرة من تلك الأفكار النادرة التى ظلت متحدة باليسار السياسى 
مثلما كانت أيضًا جوهرية بالنسبة لليمين السياسى. وهكذا أضحى تاريخها الاجتماعى 
ينطوى على قدر من التعقد والتناقض بصورة استثنائية. 
وإذا كانت كلمة "ثقافة" تكشف عن مسار نقلات تاريخية غاية فى الأهمية» فإنها 
أيضمًا ترمز إلى عدد من المسائل الفلسفية الرئيسية. إذ تحتل بؤرة هذا المصطلح المفرد 
على نحو مبهم؛ قضايا الجبر والاختيار, القعالية واطراد البقاء, التغير والهوية, المعطى 
والمخلوق. وإذا كانت الثقافة تعنى نزوعًا نشطًا إلى النمى الطبيعى فإنها تشى حينئذ 
بعلاقة جدلية بين الاصطناعى والطبيعى؛ ما نفعله للعالم وما يفعله العالم بنا. إنها فكرة 
واقعية ابستومواوجيّاء نظرا لأنها تعنى ضمنا أن ثمة طبيعة أى مادة خام خارج 
أتفسنا. ولكن لها أيضًا بعد تكوينى" 6005106110156" حيث أن هذه المادة الخام يتعين 
تصنيعها لتأخذ شكلا ذا دلالة وأهمية إنسانية. لذلك فإن المسالة هى الاعتراف بأن 
مصطلح “ثقافة' هى ذات النقض للتعارض بين الثقافة الطبيعية قبل أن يكون العملية 
الهادفة للنقض. 
وفى منعطف جدلى جديدء نرى الوسائل الثقافية التى نستخدمها لتحويل الطبيعة 

هى ذاتها مشتقة منها. وضح هذه النقطة على نحو أكثر شاعرية بوليكسينيس فى 
مسرحية شكسيير 'قصة الشتاء': 

وتحسن وضع الطبيعة بدون أداة 

ولكن الطبيعة صانعة للأداة» ويغدى الفن إضافة 

وما تراه إضافة للطبيعة؛ يكون فنا 

وما تصنعه الطبيعة ... فن 

وهو ما يصبلح الطبيعة ... يغيرها على الأصح 

واكن الفن ذاته طبيعة 


[ 


(من الفصل الرابع) 
تنتج الطبيعة الثقافة التى تغير الطبيعة: وهذه فكرة مالوفة فيما يسمى 

'الكوميديات الأخيرة التى ترى الثقافة والوسيط أو الأداة الثابتة التى تعيد بها الطبيعة 
تشكيل ذاتها تلقائيًا. وإذا كان آرييل فى "العاصفة" ذانًا فاعلة علوية, وكاليبان عطالة 
أرضية؛ فإن قدرًا كبيرا من التفاعل الجدلى بين الثقافة والطبيعة يمكن أن نلمسه فى 
وصف جونزالى لفرديناند سايحا لينقذ نفسه من سفينة محطمة: 

سيدى؛ إنه سوف يحيا. 

يمتطى ذروته؛ طافيًا فوق الماء 

مستهزئًا يعداوته. مصارعا دون كلل 

يعلى أبدًا فوق الموج الهادر؛ يلطمه 

بذراعيه المفتولين ضربات تفيض قوة وحيوية 

سابحا إلى الشاطئ 


(من الفصل الثانى) 


والسباحة صورة ملائمة للتفاعل موضوع البحثء حيث السباحة تخلق يفعالية 
ونشاط التيار الذى يؤازرهء يصارع الموج حتى يحمله الموج طافيا على سطح الماء. 
هكذا يضرب فرديناند الموج الطامى فقط لكى يمتطى ذروته. يطأ الموج؛ يطوحه جانيًاء 
يصارعه ويلطم المحيط بذراعيه مجدفاء والمحيط ليس فقط مجرد مادة للصراع: 
بل أيضا مصارعا وخصما متمردًا شموسا لصورة الإنسان. بيد أن هذه المقاومة ذاتهاً 
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هى التى تهيئ الفرصة للفعل الإنسانى والتأثير فيها. إن الطبيعة هى نفسها التى تنتج 
أداة تعاليها. وسوف نرى فيما بعد أن ثمة شيئًا ضروريًا على نحو غريب يتعلق بهذا 
الفائض ال مجانى الوفير الذى نسميه الثقاقة. إذا كانت الطبيعة دائمًاء ويمعنى من 
المعانى, ثقافية؛ فإن الثقافات مبنية من لحمة وسدى تلك المقايضة التى لا تتوقف مع 
الطبيعة والتى نسميها العمل. 

ارتفعت المدن شاهقة من مواد الرمل والخشب والحديد والحجارة والماء وما شابه, 
وهكذا هى طبيعية تمامًا مثلما أن الأناشيد والألحان الرعوية فى الريف ثقافية. ويدفع 
عالم الجغرافيا داقيد هارقى بأن لا شىء "غير طبيعى" بالنسية لمدينة نيويورك» ويشك 
فى إمكانية القول بأن الشعوب القبلية "ألصق بالطبيعة” عن الغرب.!') وتعنى كلمة 
"صناعة يدوية" 0:6اأ03100120 فى الأصل "منديل أى صنعة يدوية"' 1300167814 ومن ثم 
فهى "عضوية", ولكنها مع الزمن أصبحت تفيد إنتاج آلية بالجملة؛ ومن ثم اقترنت 
بمعنى إضافى استهجانى للأداة. 

وإذا كانت كلمة ثقافة تعنى فى الأصل العناية بالزراعة وتربية الحيوانات الداجنة 
فإن هذا يوحى بمعنيين: التنظيم والنمو التلقائي. وإن كان الجانب الثقافى هو ما يمكن 
أن نغيره: ولكن المادة التى سيطرأ عليها التغيير لها وجودها المستقل ذاتيّاء والذى 
يضفى عليها بذلك بعضا من مقاومة الطبيعة. ولكن الثقافة أيضنًا مسالة التزام بقواعد. 
وهذه أيضًا تتضمن تفاعلاً بين المنتظم وغير المنتظم. وجدير بالملاحظة أن الالتزام 
بقاعدة ما ليس مثل الخضوع لقانون طبيعى؛ حيث أن الأولى تتضمن تطبيقًا إبداعيًا 
للقاعدة موضوع الحديث. مشال ذلك أن ؟-0-8-3-4١١-١7‏ يمكن أن تمثل تواليًا 
محكومًا بقاعدة, وهى غير القاعدة التى يتوقعها المرء غاليًا. ويمكن أن لا تكون هناك 
قواعد لتطبيق القواعد فى حالة التراجع اللانهائى. وطبيعى أنه بدون هذه النهاية 
المفتوحة لن تكون القواعد قواعد, مثلما لا تكون الكلمات كلمات. ولكن هذا لا يعنى أن 
أية حركة أيَّا كانت يمكن تفسيرها على أساس التزام بقاعدة. إن الالتزام بقاعدة 
مسالة لاهى فوضى ولا هى حكم مطلق. والقواعد مثلها مثل الثقافات: لا هى عفوية 
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مطلقة ولا جبرية صارمة - بحيث يقال إن كليهما يشتمل على فكرة الحرية. إن شخصًا ما 
مبرأ تمامًا من الأعراف الثقافية لن يكون أكثر حرية من شخص عبد لها. 

تدل فكرة الثقافة إذن على رفض مزدوج: الحتمية العضوية من ناحية؛ والاستقلال 
الذاتى للروح من ناحية أخرى. إنها رفض لكل من المادية والمثالية. وتؤكد ضد الأولى 
على أن الطبيعة تتضمن ما يفوقها ويحللهاء وتؤكد ضد المثالية على أنه حتى العنصر 
الإنسانى الأكثر نبلا له جذوره المتواضعة فى تكويننا البيولوجى وفى بيئتنا الطبيعية. 
والقول بأن الثقافة (شأن الطبيعة فى هذا الصدد) يمكن أن تكون مصطلحًا وصفيًًّ 
وتقييميا يمعنى ما تطور فعلا وما ينبغى أن يكون كذلك, قول وثيق الصلة بهذا الرفض 
لكل من النزعة الطبيعية والنزعة المثالية. وإذا أبدى المفهوم مقاومة عنيدة للحتمية, فإنه 
بالقدر نفسه حذّْرٌ من مذهب الإرادة الحرة. ذلك أن اليشر ليسوا مجرد منتجات للوسط 
المحيط يهم كما أن الوسط المحيط بهم ليس مجرد صلصال يُشكُلُونَهُ هم على نحو 
تعسفى. وإذا كانت الثقافة تغير مظهر الطبيعة فإنها مشروع تفرض عليه الطبيعة 
حدودًا صارمة. وتتضمن كلمة الثقافة ذاتها توترا بين صدْع بالإرادة ومصنوع؛ بين 
العقلانية والعفوية» وهو توتر ينتقد العقل المحرر من الجسد الذى دعا إليه التنوير مثلما 
يتحدى بالقدر نفسه الاختزالية الثقافية التى تسود غالبية الفكر المعاصر وترد كل شىء 
إلى الثقافة. وإنها أكثر من هذا تلمح تجاه التقابل السياسى بين التطور والثورة - 
حيث الأول 'عضوى” وتلقائى' بينما الثانى مصطنع ومطلوب بالإرادة. وتشير الثقافة 
أيضًا إلى الكيفية التى يمكن بها للمرء أن يتحرك متجاورًا هذا النقيض المبتذل أيضا. 
وتمزج الكلمة على نحو عرضى النمو والحساب, الحرية والضرورة؛ وفكرة مشروع واع, 
ولكن أيضدا فكرة فائض غير قابل التخطيط. وإذا صح هذا بالنسبة للكلمة فسوف يصح 
أيضا بالنسبة لبعض الأنشطة التى تدل عليها. إن فريدريك نيتشه حين تطلع إلى 
ممارسة ينتفى فيها التعارض بين الحرية والحتمية» فإنما تطلع إلى خبرة صناعة الفن 
حيث لا يشعر الفنان فقط أنه حر وضرورىء إبداعى ومقيدء بل يشعر يكل واحدة من 
هذه فى ضوء الأخرى. ويهذا يبدى كمن يؤكد على هذه جميعها دون الرؤية العتيقة 
البالية القائمة على افتراض تناقض كامل لا سبيل إلى حسمه. 
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هناك معنى آخر للثقافة تحمل فيه ككلمة كلا الوجهين. ذلك أنها يمكن أن توحى 
بانقسام فى داخلنا بين جزء منا يدب ويصقلء وأى شىء آخر فى داخلنا يؤلف المادة 
الخام لهذا الصقل. ونحن ما أن ندرك الثقافة باعتبارها تثقيف ذاتى حتى تفرض ثنائية 
بين قدرات أسمى وأدنىء إرادة ورغية: عقل وعاطفة, وتعرض فى الحال الانتصار 
عليها. ولم تعد الطبيعة الآن مجرد مادة خام للعالم؛ بل المادة المثيرة لشهية النفس على 
نحو خطر. وتعنى الكلمة. مثل الثقافة, كلا مما حولنا وما هى فى باطنناء والدوافع 
المدمرة فى الداخل يمكن معادلتها بسهولة بقوى فوضوية فى الخارج. وهكذا يق 
الثقافة مسألة انتصار على النفس بقدر ما هى تحقق للذات. إنها إذ تحتفى بالنفس, 
فإنها تنظمها أيضاء بالجمال وبالزهد معا. وليست الطبيعة البشرية مثلها مثل حقل من 
درنات الجزرء بل أشبه بحقل يتعين حراثته وتعهده بالرعاية والعناية. وهكذاء فمثلما 
تنقلنا كلمة "ثقافة" من الطبيعى إلى الروحى» فإنها أيضا تعزز علاقة النسب بين 
الاثنين. فإذا كنا كائنات ثقافية, فنحن أيضًا جزء من الطبيعة التى علينا أن نتحكم فيها 
ونعمل فى إطارها , والحقيقة أن إحدى مهام كلمة "الطبيعة" أن تذكرنا بالمتصل 
بين ذواتنا وعناصر الوسط المحيط بناء تمامًا مثلما أن كلمة 'ثقافة" تفيد فى إبراز 
الفارق. 

وفى هذه العملية التى تستهدف تشكيل الذات؛ يتحد ثانية الفعل النشط 
بالانفعالية؛ والمطلوب عن عزم وإصرار بالمعطى على نحو مطلق. ويأتى الاتحاد هذه 
المرة داخل الأفراد أنفسهم. ونشيه الطبيعة في هذا وكأنناء مثلما هى تفعل أيضاء 
بصدد إحكام صورتها فى شكل بعينه؛ ولكننا نختلف عنها من حيث أننا نستطيع أن 
نفعل هذا بأتفسناء وهكذا نضيف إلى العالم درجة من المعرفة بالذات وتأملهاء الأمر 
الذى لا يمكن أن تصبى إليه بقية الطبيعة. وحيث أننا مهذبين لأنفسناء فإننا الصلصال 
بين أيديناء ونغدى فى أن واحد المخلّص والضالء رجل الدين والمخطئ داخل جسد 
واحد. وإذا تركنا طبيعتنا المقدر عليها الهلاك لرغباتها, فإنها لن ترقى بنفسها تلقائيا 
إلى نعمة وفضل الثقافة. ولكن أيضا ليس من سبيل لفرض هذه النعمة بجهالة عليها. 
إذ يتعين التعاون مع النوازع الفطرية للطبيعة ذاتها لحثها على التعالى عن ذاتها. 
والثقافة مثل النعمة السماوية يجب أن تمثل بالفعل احتمالاً كامئًا داخل الطبيعة 
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الإنسانية؛ إذا كان لها أن تبقى وتدوم. ولكن الحاجة ذاتها إلى الثقافة توحى بأن ثمة 
شيئًا تفتقده الطبيعة - وهى قدرتنا على الصعود إلى ذرى سامقة تتجاوز قدرات 
زملائنا من المخلوقات الطبيعية. وهذه قدرة ضرورية لأن ظرفنا الطبيعى يمثل أيضًا 
قدرًا كبيرًا أكثر "لا طبيعية” من ظرف زملائنا. وإذا انطوت الثقافة على تاريخ وسياسة 
فإنها تنطوى أيضًا على "الهبات". 

بيد أن التهذيب يمكن ألا يكون فقط شيئًا نفعله لأنفسنا. إذ يمكن أيضًا أن يكون 
شيئًا مقعولا لناء وفعلته الدولة السياسية إلى حد بعيد. إذ أن الدولة لكى تزدهر يتعين 
عليها أن تغرس فى أذهان مواطنيها الأنواع الصحيحة من الاستعداد الروحىء وهذا 
هى ما تعنيه وتدل عليه فكرة الثقافة أ التربية فى تراث يحظى بالإجلال والتوقير 
موروث ابتداء من شيلر وحتى ماثيو أرنولد.!') يعيش الأفراد داخل المجتمع المدنى فى 
حالة من التطاحن المزمن» تحفزهم مصالح متعارضة. ولكن الدولة هى ذلك العالم 
المتعالى» حيث يمكن فيه عقد مصالحة متناغمة بين هذه الانقسامات. ولكن لكى يحدث 
هذا يجب أن تكون للدولة فعاليتها النشطة والمطردة داخل المجتمع المدنى» وتعمل على 
تسكين مظاهر الضغينة وتصقل ما فى المجتمع من إحساس ومدركات. وهذه العملية 
هى ما تعرفه باسم الثقافة. الثقافة نوع من التربية الأخلاقية تصوغنا لكى نتلاءم مع 
المواطنة السياسية. ونفعل هذا بإطلاق وتحرير الذات المثالية أى الجمعية الثاوية فى 
باطن كل متاء ذات تجد التصور الأسمى فى العالم الأشمل والكُنّى للدولة. ويحدثنا فى 
هذا الصدد كولريدج:ء ويعبر على نحى ملائم عن الحاجة إلى تأسيس الحضارة ضمن 
عملية التهذيب “فى التطور المتناغم لتلك الخاصيات والقدرات المميزة لإنسانيتنا. يجب 
أن نكون أناسا لكى نكون مواطنين.!" إن الدولة تُجَسّد الثقافة التى بدورها تجد 
إنسانيتنا المشتركة. 

ولكى نعلو بالثقافة على السياسة ‏ أى لنكون أناسا قبل أن نكون مواطنين ‏ يعنى 
أن تتحرك السياسة وجويًا داخل بعد أخلاقى أعمق تأسيسا على ثرواتنا التربوية 
وصوغ الأفراد داخل إطار نفسى وعقلى جيد ليصبحوا مواطنين مسئولين. ولكن حيث 
أن الإنسانية هنا تعنى محِتَمعًا متحررًا من النزاعات: فإن موضوع الخلاف هنا ليس 
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مجرد أولوية الثقافة على السياسة: بل على نوع محدد بذاته من السياسة. إن الثقافة 
أى الدولة نوع من اليوتوبيا المبتسرة» تلغى الصراع عند مستوى متخيلء ولذا يسعيان 
إلى حسمه عند مستوى سياسى. ولا شىء أقل براءة من الناحية السياسية من تشويه 
سمعة السياسة باسم الإنسان. وهناك من يطالبون بفترة حضانة أخلاقية لإعداد 
الرجال والنساء للمواطنة السياسية. ونجد من بين هؤلاء من ينكرون على الشعوب 
المستقرة حق تقرير المصير وحكم أنفسهم بأنفسهم إلى حين يصبحون شعويا 
'متحضرة” على نحو كاف يؤهلهم لمارسة هذا الحق مع أهلية تحمل المسئولية. 
ويتجاهل هؤلاء حقيقة أن أفضل إعداد حتى الآن للاستقلال السياسى هو الاستقلال 
الذاتى نفسه. ومن دواعى السخرية أن الحالة التى ترى التحرك من الإنسانية إلى 
الثقافة إلى السياسة تخون بحكم انحيازها السياسى حقيقة مؤداها أن الحركة 
الصحيحة هى فى الاتجاه العكسى ‏ أعنى أن المصالح السياسية هى عادة التى تحكم 
المصالح الثقافية: وإنها بذلك تكشف عن رؤية خاصة للإنسانية. 
وإن ما تفعله الثقافة إذن هو أن تستقطر إنسانيتنا المشتركة من نفوسنا 

السياسية الطائفية: وأن تخلّص الروح من الحواس وتنتزع الأبدى من الزائلء 
وتستخلص الوحدة من التنوع. إنها تعنى نوعا من الانقسام الذاتى كما تعنى شفاءً 
ذاتيًا على نحو لا يبطل ذواتنا الدنيوية الشموسة: وإنما تشدّبها بنوع من إنسانية أكثر 
مثالية. وهكذا فإن الصدع بين الدولة والمجتمع المدنى ‏ بين المظهر الذى يريد المواطن 
البورجوازى أن يظهر به وبين حقيقته الفعلية - يظل باقيًا وإن تهاوى أيضا. وتمثل 
الثقافة صورة لذاتية كُدّية نشطة ومؤثرة فى باطن كل مناء مثلما أن الدولة هى حضور 
للكلى داخل النطاق الحِْئى للمجتمع المدنى. وَعَبّرَ عن هذا فريدريك شيللر فى كتابه 
'رسائل عن التربية الجمالية للإنسان :)١740(‏ حين قال: 

يمكن القول إن كل إنسان فرد يحمل فى باطنه؛ من حيث الإمكان 

والافتراضء إنسانا مثالياء هو النموذج الأشمل للإنسان, 

ورسالته فى الحياة عبر كل تجلياته المتغيرة أن يكون فى تناغم 

مع الوحدة الأبدية لهذا المثل الأعلى. وحرئ أن نتبيّنَ بقدر من 
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الوضوح هذا النموذج الأشمل فى داخل كل فرد. وتمثل هذا 

النموذج الأشمل الدولة والهدف والصيغة المعتمدة التى تناضل 

كل مظان التنوع فى ذات الفرد من أجل أن تتحد بها.9) 

وهكذا نرى الثقافة فى هذا التراث الفكرى لا هى منقصمة عن المجتمع ولا هى 
متكاملة جملة فى كيان واحد معه. وإذا كانت نقدا للحياة الاجتماعية على أحد 
المستويات» فإنها تواطؤ معها على مستوى آخر. إنها لم تكشف عن وجه كامل بعد ضد 
ما هو فعلى وعملى على نحو ما يبين العيان تدريجيًا النسب الإنجليزى فى "الثقافة 
والمجتمع". والثقافة عند شيلر هى فى الحقيقة آلية ما سوف يسمى فيما بعد 'هيمنة" 
تصوغ الذوات البشرية وفقًا لحاجات نظام حكم من نوع جديد؛ وتعيد صياغتها من 
الأساس فصاعدا فى صورة العناصر الفاعلة والمعتدلة: والنبيلة والمحبة للسلم 
والمسالمة, والمتَرّمّة عن الغرض لهذا النظام السياسى المهيمن. ولكن لكى تحقق الثقافة 
هذا يجب أيضا أن تعمل باعتبارها نوعا من النقد أو النقض الجوهرى المتأصل, 
يستغرق مجتمعًا ضالاً من داخله ليحطم مقاومته لميول الروح. وسوف تصبح الثقافة 
فيما بعد فى العصر الحديث إما حكمة أوليمبية أى سلاحا أيديولوجياء صورة منعزلة 
للنقد الاجتماعى أى عملية محصورة كلها فى الأعماق فى الوضع القائم. وهكذا كان 
لا يزال ممكنا فى لحظة باكرة أكثر ابتهاجا فى ذلك التاريخ أن نرى الثقافة وكأتها هتنا 
مثالى وقوة اجتماعية واقعية. 
وتتبع رايموند ويليامز قدرا من التاريخ المعقد لكلمة 'ثقافة, وماير بين ثلاثة معانٍ 

حديثة أساسية للكلمة.”) وأوضح أن الكلمة مشتقة من جذورها التاريخية فى العمل 
الريفى لتعنى فى أول الأمر شيئًا من قبيل الكياسة واللطف. وأصبحت فى القرن الثامن 
عشر مرادفًا إلى حد ما 'للحضارة" التى تعنى عملية عامة للتقدم الفكرى والروحى 
والمادى. وجدير بالذكر أن الحضارة من حيث هى فكرة تساوى إلى حد كبير بين 
السلوك الحميد والأخلاق: أن يكون المره متحضرا يعنى من بين أمور أخرى ألا 
يبصق على السجادة وأيضا ألا يقطع رأس أسير فى حرب. وتكشف الكلمة ذاتها 
ضمنا عن علاقة مبهمة بين السلوك الحميد والسلوك الأخلاقى: وهى ما تكشف عنه 
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أيضًا كلمة جنتلمان فى الإنجليزية. وتنتمى كلمة الثقافة, كمرادف لكلمة الحضارة, 
إلى الروح العامة للتنوير وعقيدته فى التطور الذاتى العلمانى المتقدم مرحليا. 
وكانت كلمة الحضارة إلى حد كبير فكرة فرنسية - إذ كان الظن أن الفرنسيين فى 
السابق والآن قد استأثروا بالتحضر دون سواهم - وتدل الكلمة على كل من العملية 
التدريجية للتشذيب الاجتماعى والغايات الطوياوية التى تزدهر الحضارة فى الطريق 
إليهما. ولكن بيتما اشتملت كلمة 'الحضارة" الفرنسية على الحياة السياسية 
والاقتصادية والتقنية, نجد كلمة "الثقافة" الألمانية لها مدلول دينى وفنى وفكرى أكثر 
دقة وتحديدًا . ويمكن أن تعنى أيضًا الصقل الفكرى لجماعة أو لفرد وليس المنجتمع 
فى شموله. وطامنت “الحضارة" من الفوارق القومية بينما أبرزتها "الثقافة". وكان 
للتوتر بين "الثقافة" ئالحضارة" دور كبير جدًا إزاء الغيرة والمنافسة بين المانيا 
وفرتسا )١‏ 

ومع نهاية القرن التاسع عشر طرأت على الفكرة ثلاثة أحداث. أولها بدأت تنحرف 
عن كونها مرادفًا 'للحضارة" على الطريق لتصبح المعنى النقيض. وهذا حدث نادر فى 
التحول الدلالى 'السيمانطيقى". وهى تحول له دلالة وصفية ومعيارية جزئية: إذ لها أن 
تشخص فى حياد صورة الحياة (حضارة الأنكا) أو أن تمتدح ضمنا إحدى صور 
الحياة لإنسانيتها مثل التنوير والتشذيب. ونرى هذا بجلاء كبير اليوم فى الصيغة 
الوصفية لكلمة 'متحضر". وإذا كانت الحضارة تعنى الفنون وحياة الحضر والسياسة 
المدنية والتقانات المعقدة وما شابههاء وإذا اعتبرنا هذا كله تقدمًا قياسًا إلى ما سبق, 
فإن "الحضارة" تغدو وصفية ومعيارية معًا دون انفصام بين الاثنين. إنها تعنى 
الحياة كما نعرفهاء ولكنها توحى أيضا بأنها أسمى شأنًا من البريرية. وإذا لم تكن 
الحضارة فقط مرحلة فى مسارها الذاتى التطورى بل هى عملية متطورة أيدًا 
داخل ذاتها فإن الكلمة تجمع ثانية الواقع والقيمة فى وحدة واحدة. وإن أى وضع قائم 
لشئون الحياة يتضمن حكما قيميًا طالما وأن هذا يجب أن يكون, منطقيّاء تحسنًا 
فى الوضع قياسا لما سيق. وإن أى ما يحدث ليس صوايًا فقط بل أفضل كثيرا جدًا 
مما كان. 
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وتبدأ المشكلة حال تباعد الوجهين الوصفى والمعيارى لكلمة '"حضارة". حقًا يعود 
المصطلح إلى قاموس لغة الطبقة الوسطى الأوروبية قبل الصناعية موحيًا معان عن 
السلوك الحميد والتهذيب والأدب وحسن المعشر. ويكشف بهذا عن زعيين: همي 
واجتماعى: التهذيب مسالة تطوير متناغم شامل للشخصية. ولكن لا أحد يستطيع ذلك 
وهى فى عزلة عن المجتمع. ويمثل هذا فى الحقيقة فجر الاعتراف يعدم الإمكان؛ 
مما أسهم فى تحول الثقافة من معناها الفردى إلى معناها الاجتماعى. إن الثقافة 
تستلزم توافر شروط اجتماعية معينة. وحيث أن هذه الشروط يمكن أن تتضمن الدولة 
يصبح بالإمكان أن يكون لها بعد سياسى. ويقترن التشذيب بالتجارة خطوة بعد 
خطوة نظرًا لأن التجارة هى التى محت معالم الغلظة الريفية» ووضعت الناس فى 
علاقة معقدة ومن ثم صقلت حوافهم الخشنة. ولكن ورثة هذا العصر الدموى من 
الرأسماليين الصناعيين واجهوا صعويات أكبر لاقتتاعهم بأن الحضارة كواقع هى 
عين الحضارة كقيمة. وإن من حقائق الحضارة الرأسمالية الصناعية فى ياكر 
عهدها أن انيعاثات المداخن ساعدت على الإصابة بسرطان الخصية. ولكن من العسير 
أن نعتبر هذا بمثابة إنجاز ثقافى على مستوى روايات ويفرلى أو كاتدرائية مدينة ريمز 
الفرنسية. 

وفى هذه الأثناء. ومع نهاية القرن التاسع عشر اكتسبت الحضارة أيضًا مفادًا 
استعماريًا لا مناص منه. وكان هذا كفيلاً جدا بأن تتغير مصداقيتها فى نظر بعض 
الليبراليين. ومن ثم برزت الحاجة إلى كلمة أخرى للدلالة على ما ينبغى أن تكون عليه 
الحياة الاجتماعية بدلاً عن وضعها السابق. واقتيس الألمان كلمة الثقافة الفرنسية لهذا 
الغرضء وأصبحت الثقاقة الاسم الدال على النقد الرومانسى قبل الماركسى للرأسمالية 
الصناعية فى باكر عهدها. وبينما تمثل كلمة الحضارة مصطلحًا اجتماعيًا للدلالة على 
الاعتدال والسلوك المقبولء تمثل كلمة الثقافة وضعًا آخَر خصب الدلالات ومثقلا 
بالاحتمالات الروحية والنقدية ونبل المشاعر؛ وليس بالاطمئنان الممزوج بالبهجة 
إزاء العالم. وإذا كانت الأولى فرنسية الطابع والصياغة: فإن الثانية ألمانية الطراز 
والتحديد. 
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ويقدر ما تبدى الحضارة فى واقعها الفعلى أكثر اعتمادا على السلب والحط من 
أقدار الشعوب بقدر ما تكون الثقافة أكثر التزامًا بموقف نقدى, ونرى النقد الثقافى فى 
حرب مع الحضارة وليس فى تكامل معها. . وإذا كانت الثقافة قد بدت يومًا متحالفة مع 
التجارة فإن الاثنين الآن فى تنافر مطرد. وعبر عن هذا رايموند ويليامز حين قال: 
"كلمة دلت فى السابق على عملية تدرب داخل مجتمع واثق بنفسه.؛ ثم أصبحت فى 
القرن التاسع عشر بؤرة استجابة عميقة الدلالة إزاء مجتمع يعانى مخاض تحول 
جذرى أليم” ') ومن ثم فإن أحد أسباب ظهور الثقافة هو واقع أن "الحضارة" بدأ 
جرسها يبدو أقل فأقل استساغة كمصطلح قيمى. ولهذا شهدت نهاية القرن التاسع 
عشر تشاؤمًا ثقافيًا متزايدًا. ولعل أهم وثيقة دالة على هذا كتاب أوزوالد شبنجلر 
"أقول الغرب”. ويجد هذا الوضع صداه فى أدنى صوره الإنجليزية فى كتاب مسن 
تاليف إن. آر. ليقينء والذى اختار له عنوانًا ذا دلالة مهمة وهى 'حضارة الأكثرية 
وثقافة الأقلية". وغنى عن البيان أن الربط بين الاثنين فى العنوان يكشف عن مقابلة 
صارخة. 


ولكن لكى تكون الثقافة نقدا فعلا يتعين عليها الاحتفاظ ببعدها الاجتماعى. ليس 
باستطاعتها أن تقنع بالارتداد إلى معناها الأول للدلالة على التهذيب الفردى. ونذكر 
هنا احتفاء كولريدج بالنقيض فى كتابه "عن تأسيس الكنيسة والدولة" - التمييز الدائم 
والتباين العرضى بين التهذيب والحضارة - إذ نراه هنا ينذر بالكثير من مصير الكلمة 
على مدى العقود التالية لنشأتها. ولد مفهوم الثقافة فى قلب التنويرء ثم أصابته الآن 
وحشية أوديبية ضد السلف. كانت الحضارة مجردة: مغترية» مجزأة: ميكانيكية» نفعية, 
عبدًا لإيمان شديد بالتقدم المادى, وكانت الثقافة شمولية» عضوية» حسية: ذاتية للغاية, 
حافظة للذاكرة. ولهذا فإن الصراع بين الثقافة والحضارة يعود إلى نزاع بلغ أُوجه بين 
التقليد والحداثة. بيد أن هذا النزاع كان أيضاء وإلى حدٌ ما حربًا كلامية. ورأى ماثيو 
أرنولد وتلامذته أن نقيض الثقافة هو الفوضى التى غرست بذرتها الحضارة نفسها. إن 
مجتمعًا ماديا بشكل فاضح سوف يرى العناصر الساخطة التى ستدمره؛ ولكن الثقافة 
إذ تهذب وتصقل هؤلاء المتمردين ستجد نقسها الملاذ لإنقاذ الحضارة التى شعرت 
إزاعها بالازدراء. وإذا كانت الصلات بين المفهومين قد تعارضت وتناقضت على نحو 
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سيئ للفاية» إلا أن الحضارة كانت فى مجملها برجوازية» بينما كانت الثقافة لكل من 
الصفوة والعامة معا. ظلت الثقانة طن بحم اتعبير لورد بايرون 'تمثل فى الأساس 
شعارًا متطرفًا للدلالة على الأرستقراطية: مقترنا بتَعاطُف بقلبى مع الشعب ونقور 
متشامخ من البرجوازى". 

وتمثل الاتعطافة الشعبية فى المفهوم الجديلة الثانية فى المسار الذي تتبعه ويليام. 
إذ أصبحت الثقافة ابتداء من المثاليين الألمان فصاعدًا تفترض شيئًا من معناها الحديث 
عن أسلوب حياة مميز. ورأى هردر فى هذا هجوما واعيًا ضد عالمية التنوير. ويؤكد أن 
الثقافة لا تعنى سردا كينا أحادى الخط عن الإنسانية العالمية, بل تنوعًا فى صور 
الحياة ذات النوعية المحددة, حيث لكل قوانينها الخاصة فى التطور. ولم يكن التنوير» 
كما أوضح روبرت يونج» معارضنا لهذا الرأى يصورة مطردة وثابتة. إذ كان بالإمكان 
أن ينفتح على الثقافات غير الأوروبية بوسائل تكشف عن نسبية قيمها على نحو 
يعرضها للخطر. وتصور بعض مفكرى التنوير أن هذه الأخيرة تصوغ “البدائى" 
فى صورة مثالية مما يُشكُل نَّقَدًا للغرب.) ولكن هردر يربط صراحة الصراع 
بين المعنيين لكلمة "ثقافة بنزاع بين أورويا والآخر الممثل فى مستعمراتها. وانيرى 
لمعارضة المحورية الأوروبية التى ترى الثقافة حضارة عالمية؛ والدعاوى الصادرة عن 
قاطنى "كل أقطار الكوكب" ممن لم يحيوا وهلكوا فداء شرف ملتبس يتمثل فى أنهم 
منحوا السعادة لذرياتهم بنقل ثقافة أوروبية أسمى مكانة وأرفع منزلة على نحو 
خاص )١(,‏ 

ويقول هردر: "إن ما تراه أمة شرطًا لا غنى عنه لدائرة أفكارها لم يدخل البتة 
عقل أمة ثانية, واعتبرته أمة ثالثة ضارا بها".!'') وهكذاء فإن نشأة فكرة الثقافة 
باعتبارها أسلوب حياة مميز يرتبط ارتباطًا وثيقًا بميل رومانسى مناهض للإمبريالية 
ومتعاطف مع المجتمعات المقهورة "الغربية". وسوف تعود "الغرابة' إلى السطح ثانية فى 
القرن العشرين فى القسمات المتعاطفة مع الحياة البدائية, والتى تدعى إليها نزعة 
الحداثة 'المودرنيزم". وهذه هى النزعة البدائية التى مضت يدا بيد مع نمو 
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علم الأنثرويولوجيا الثقافية الحديث . وسوف تعود إلى الظهور مرة ة ثانية: ولكن هذه 
المرة تحت رداء ما بعد المودرنيزم 9) فى ثقافة شعبية تضفى طابعًا رومانسيًا وتؤدى 
اليوم الدور التعبيرى التلقائى شبه الطوياوى الذى أدته فى السابق الثقافات 
المدائئة 017 


وأبدى هردر إشارة م معبرة عن ما بعد المودرنزم تمثل من بين أمور أخرى شريانًا 
ممتدا للفكر الرومانسى. يقترح هردر فى هذه الإيماءة استخدام صيغة الجمع لكلمة 
ثقافة» وأن نتحدث على نحو ما فعل هو عن ثقافات الأمم الأخرى وثقافات المراحل 
التاريخية؛ وكذا عن ثقافات اجتماعية واقتصادية متمايزة داخل الأمة الواحدة. وهذا 
هو معنى الكلمة الذى سيبدأً يترسخ تاريخيًا منذ حوالى منتصف القرن التاسع عشر 
ولكنه لم يؤكد ذاته بحسم ليصبح معتمدا إلا مع بداية القرن العشرين. ولكن على الرغم 
من أن كلمتى "الحضارة" و"الثقافة" ظلتا مستخدمتين بالتبادل» خاصة مع علماء 
الأنثرويولوجياء إلا أن الثقافة تكاد تكون الآن نقيض الكياسة. إنها قبلية أكثر منها 
عالمية “كوزموبوليتانية". فهى مغلقة الأبواب دون النقد. وإنه لمن دواعى السخرية أنها 
الآن أسلوب لوصف أشكال حياة "الهمج. وليست مصطلحًا للدلالة على 
لطر 1ق تفيد رؤية عكسية غريبة الآن أن الهمج مثقفون بينما التعشرون 
ليسوا كذلك. ولكن إذا كانت الثقافة يمكنها الآن أن تصف نظاما اجتماعيًا 'بدائيًا" ١‏ 
فإن بإمكانها أيضًا أن تهيئ سبيلا لإضفاء طابع مثالى على نظام المجتمع الخاص 
بالمرء. ويرى الرومانسيون المتطرفون أن الثقافة "العضوية" يمكن أن تزودنا بنقد 


6 أرى أن الترجمة الصحيحة لمصطلح 700091015198 0054 هو ما بعد المودرنزم, وليس ما بعد 
الحداثة. ذلك لأن الحداثة فعل اجتماعى نشط مطرد وإن تداولت المجتمعات مراكزه على مدى التاريخ 
الإنساني. ومن ثم فإن الحداثة وجود أو واقع أى فعل اجتماعى إبداعى دائم. هذا على عكس ال مودرنزم 
وما بعدها أو ما قبلها. فإنها مصطلح للدلالة على رد فعل إنسانى إزاء الحداثة, للدلالة على موقف / حركة / 
خطاب متعدد ومتنوع فى الزمان والمكان. وهناك مودرنزمات. ومن ثم ما بعد مودرنزمات عديدة يعدد ردود 
الأفعال الاجتماعية الإنسانية فى التاريخ. ولهذا كان مثال جان جاك روسو ما بعد مودرنزميًا, إذ فكره موقف 
يمثل رد فعل إزاء الحداثة. وينصب المصطلح على ردود أفعال فى الفئون والعمارة مثلا. ولكن لا نجد فيزياء 
أو كيمياء أو طب ما بعد الحداثة أو ما بعد المودرنزم» ذلك لأنها أفعال حداثية وليست ردود أفعال. (المترجم). 
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للمجتمع القائم فعلا. ويعتقد مفكر مثل إدموند بروك أن الثقافة تقدم تعبيرا مجازيًا عن 
المجتمع الفعلى ومن ثم تكون درعا يحميه من مثل هذا النقد. ويمكن الزعم بأن الوحدة 
التى لم يكن بالإمكان أن نجدها إلا فى المجتمعات قبل الحديثة موجودة أيضًا فى 
بريطانيا الإمبريالية. وهكذا يمكن للدولة الحديثة أن تنهب المجتمعات قبل الحديثة 
لأغراض أيديولوجية وأيضًا لأغراض اقتصادية. وتغدى الثقافة بهذا المعنى "كلمة بعيدة 
كل البعد عن الصواب؛ ومنقسمة على نقسها ... مرادقًا للتيار العام الأساسى 
للحضارة الغربية والنقيض له فى أن واحد.!'') وتستطيع من حيث هى تعبير حى عن 
فكر مره عن الغرض أن تَقَوْضَ المصالح ألاجتماعية الأنانية. ولكن نظر لأنها تقوضها 
يسيم الكل الاجتماعى, فإنها بذلك تعزز النظام الاجتماعى نفسه الذى تنتقده". 

والثقافة كشان عضوىء مثل الثقافة كشان يتعلق بالكياسة واللطف, تتأرجح فى 
تردد بين الحقيقة والقيمة. إنها حسب أحد معانيها لا تفعل أكثر من تشخيص صورة 
تقليدية عن الحياةء سواء حياة الهنود أم الهنود الحمر. ولكن نظرًا لأن المجتمع المحلى؛ 
والتراث والتأصل والتضامن أفكار من المفترض أن نقرها على الأقل إلى حين ظهور 
ما بعد المودرنزمء؛ يمكن أن يكون هناك تفكير فى شىء إيجايى لمجرد وجود مثل هذه 
الصورة من صور الحياة. أو لنقل على نحو أفضل من مجرد واقع التعددية لمثل هذه 
الصور. وإن هذا التلاحم بين الوصفى والمعيارى المتبقى لنا من "الحضارة والمعنى 
الكلى 'للثقافة" هى الذى سيرفع رأسه عاليا فى عصرنا تحت عباءة النزعة النسبية 
الثقافية. ومن دواعى السخرية أن "النزعة النسبية" “بعد الحديثة" ناشئة عن مواضع 
اللبس والإبهام هذه فى عصر الحداثة ذاتها. ويرى الرومانسيون أن أسلوب الحياة فى 
صورته الكلية الشاملة ينطوى على شىء ما نفيس فى أصله وجوهره؛ ولى أن الحضارة 
مشفولة إلى حد بعيد بإشاعة الفوضى فيه. ولا ريب فى أن هذه البيئة "الكلية” 
أسطورة: إذ علّمنا الأنثروبولوجيون كيف أن أكثر العادات والأفكار والأفعال تغايرا من 
حيث طبيعة خواصها يمكنها أن تبقى جنبا إلى جنب7'') فيما نراه أكثر الثقافات 
بدائية. بيد أن أكثر أصحاب العقول حماسة ارتضوا صم آذانهم عن هذه المحاذير. 
وبينما نرى الثقافة بمعنى الحضارة تقوم على التمييز الصارم: فإن الثقافة كأسلوب 
حياة ليست كذلك. إن الشىء الجيد الصالح هى أى شىء ينيثق عن أصالة وصدق بين 
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الناس أيا كانوا هم. ويصدق الأمر نفسه على نحى أفضل إذا كنا نفكر على سبيل 
المثال فى الطهارة الخلقية عند شعب مثل شعب نافاجو؟" وز20/ا, وليس شعب مثل 
أمهات ألاياما 0101565 1363:03ق . بيد أن هذا التمييز الذى كان سائدًا فى السابق 
سرعان ما افتقدناه. واقتبست الثقافة بمعنى الحضارة نهجها فى التمييز بين الرفيع 
والمنحط من الدراسات الأنثرويولوجية فى باكر عهدهاء التى اعتادت أن ترى بعض 
الثقافات أسمى من غيرها. ولكن مع اطراد الجدل واتساع نطاق الحوار أصيح المعنى 
الأنثرويولوجى للكلمة وصفيًا أكثر منه تقييميًا. ومن ثم يكفى أن يكون ما تتحدث عنه 
ثقافة من نوع ما حتى يكون هذا قيمة فى ذاته. وهكذا لا معنى جديدا يضاف إذ 
نعلى من قدر ثقافة ما على حساب أخرى. ولن يكون هذا أكثر من قولنا إن نحو لغة 
الكاتالان أرفع مكانة من النحو العربى كمثال. 

ولكن دعاة ما بعد المودرنزمء فإنهم على النقيض يرون الاهتمام والاحتفاء بأساليب 
الحياة فى صورتها الكلية إذ تكون كلا واحداء وذلك حين تكون هذه أساليب حياة 
المنشقين أى جصاعات الأقليات: ونراهم يشددون النكير حين تتعلق بالأكثرية. ولهذا 
تحضمن سياسة الهوية فى فكر ما بعد المودرنزم مسألة السحاق دون مسألة القومية 
التى كانت فى نظر غلاة الرومانسيين الأوائل حركة لا منطقية بالكامل على عكس نظرة 
الغلاة من دعاة ما بعد المودرنزم الآن. وجدير بالذكر أن المعسكر الأول عاش فى ظل 
حقبة ثورة سياسية:؛ بريئًا من باطل الاعتقاد يأن حركات الأغلبية أو توافق الآراء 
حركات جاهلة جميعها. ولكن المعسكر الثانى الذى ازدهر فيما بعد يعيش مرحلة أقل 
نشوة على مدى المسار التاريخى نفسه. وتخلى عن الإيمان بالحركات الجماهيرية 
الراديكالية, وهذا ما لا يتذكره غير قليلين منهم. والمعروف أن ما يعد المودرنزم» 
كنظرية: ظهرت بعد حركات التحرر الوطنى العظمى فى منتصف القرن العشرين» 
وكانت إما بالفعل أى مجارًا لا تزال أصغر كثيرا من أن تتذكر مثل تلك الثورات 
السياسية المزلزلة. والحقيقة أن مصطلح ما بعد الكولونيالية نفسه يعنى اهتمامًا 


نيومكسيكو وأريزونا وأوتاه. (المترجم) 
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بمجتمعات "العالم الثالث' التى عايشت نضالاتها ضد الاستعمارء والتى؛ لهذا السبب 
ان تستشعر أى ضعف,. على الأرجح: إزاء المفكرين الغرييين المغرمين بالضحية: ولكنها 
ستكشف بوضوح عن شكها فى مفاهيم من مثل الثورة السياسية. 

وتحويل مفهوم الثقافة إلى مفهوم تعددى لن يتلاءم فى سهولة ويسر مع الحقاظ 
على شحنته الإيجابية. وكم هو يسير أن نشعر بالحماس إزاء الثقافة باعتبارها تطورا 
ذاتيا إنسانيًا أو حتى, لنفترضء ثقافية بوليقيّة طالما وأن أية صياغة مركَّبّة كهذه لابد 
وأن تشتمل على الكثير من القسمات الحميدة. ولكن ما أن يبدأ المرء بروح من التعددية 
السخية فى تفكيك فكرة الثقافة لتشمل, على سبيل المثال؛ "ثقافة تنظيم دور اللهو", 
أى "ثقافة السيكوباتى الجنسية" أو "ثقافة المافيا". حتى تبدى هذه الأشكال الثقافية أقل 
وضوحا لكى نقبلها ببساطة على أنها أشكال ثقافية. أو فى الحقيقة لمجرد أنها جزء من 
تنوع ثرى لهذه الأشكال. وإذا تحدثنا تاريخيًاء نرى أنه كان هناك تنوع ثرى من 
ثقافات التعذيب؛ ولكن أكثر الناس صدقا وإخلاصا للتعددية سوف ينفر من تأكيد هذا 
كمثال يدل على نسيج الخبرة البشرية متعدد الألوان. إن من يرون التعددية قيمة فى 
ذاتها هم دعاة نزعة شكلية صرفة, وواضح أنهم لم يلحظوا التباين الخيالى المذهل 
الذى يمكن أن تتخذه النزعة العرقية على سبيل المثال. وعلى أية حال فإن التعددية, 
شأن كثير من فكر ما بعد المودرنزم؛ متداخلة على نحو غريب مع الهوية الذاتية. إنها 
بدلا من أن تبدد وتذيب الهويات المتمايزة تضاعفها. وتفترض التعددية مسبقا وجود 
الهوية شأن التهجين» إذ يفترض مسبقا النقاء. وإن المرء» على سبيل الدقة والتحديد, 
يمكنه فقط أن يهجن ثقافة نقية. ولكن كما يشير إدوارد سعيدء فإن 'جميع الثقافات 
متداخلة فى بعضها بعضا. لا ثقافة فريدة ونقية» الكل هجينء متغاير الخواصء متباين 
على نحو استثنائى: ولا يمثل بنية متجانسة أحادية التكوين.!*') وما أحوجنا إلى أن 
نتذكر أيضا أنه لا توجد ثقافة بشرية أكثر من الرأسمالية من حيث تغاير الخواص 
والعناصر. 

وإذا كان الشكل الأول المهم لكلمة الثقافة؛ فى تاريخ تنوع دلالتهاء نقدًا مناهضا 
للرأسمالية؛ وكان الثانى تضييقًا لنطاق الفكرة مع إضفاء التعددية عليها للدلالة على 
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أسلوب حياة فى صورته الكلية الشاملة؛ فإن الشكل الثالث هو تخصصها التدريجى 
فى الفن. ونلاحظ حتى هنا أن الكلمة يمكن أن يضيق نطاقها أى أن يتسع حيث يمكن 
للثقافة بهذا المعنى أن تتضمن نشاطًا فكريًا عامًا (العلم والفلسفة والدراسة 
وما أشبه). أى أن تضيق أكثر لتشمل الدراسات الموصوفة بأنها أكثر خيالية مثل الموسيقى 
والرسم والأدب. والمثقفون هم من نالوا حَظُما من الثقافة بهذا المعنى. ويشير هذا 
المعنى للكلمة أيضًا إلى تطور تاريخى درامى. إنه يفيد من ناحية أن العلم والفلسفة 
والسياسة والاقتصاد لم يعد ينظر إليها باعتبارها مباحث علمية إبداعية أى خيالية. 
ويفيد أيضًا - إذا شئنا عرض المسالة فى أوضح صورها - أن القيم "المتحضرة" 
نجدها الآن فقط فى الفانتازيا. وواضح أن هذا تعقيب لاذع بشأن الواقع الاجتماعى. 
إذا كان الإبداع نجده الآن فى الفن, فهل كان هذا بسبب أننا لم يتسن لنا التماسه فى 
أى مجال آخر؟ إذ ما أن أصيحت الثقافة تعنى التعلم والفنون, واقتصزت الأنشطة على 
نسبة ضئيلة جدا من الرجال والنساء حتى تكثقت الفكرة وضاق مدلولها. 

وتعود إلى سردية الحداثة قصة أثر هذا على الفنون بعد أن أُلْقّت الفنون نفسها 
تحمل دلالة اجتماعية خطيرة الشأن هى أضعف وأرق من أن تحملهاء وقد تهاوت من 
داخلها مع إجبارها غلى التعبير عن الرب أى السعادة أو العدالة السياسية. إن ما يعد 
المودرنزم هى المذهب الذى يلتمس إعفاء الفنون من هذا الحمل ثقيل الوطأة من الحصر 
النفسى. وعمدت إلى حثها على نسيان كل تلك الأحلام المزعجة من أعماقهاء ومن ثم 
تحريرها لتنعم بنوع عابث من الحرية. ولكن قبل ذلك بزمن طويل حاولت الرومانسية 
المستحيل فى سبيل اكتشاف بديل عن السياسة فى الثقافة الجمالية» وأن تجد فى هذا 
البديل نفس النموذج لنظام سياسى متحول. ولم يكن هذا عسيرًا على نحو ما يبدو, ' 
نظرا لأن هدف الفن بأكمله هى أن يكون خلوا من الغموض. ولذا فإن أكثر دعاة 
الجمال حماسة كان أيضًا بمعنى من المعانى الثورى الأكثر تضحية وفداءء, والأكثر 
التزاما بفكرة ما عن القيمة باعتبارها واضحة بذاتهاء والنقيض التام للمنفعة 
الرأسمالية. ويستطيع الفن الآن أن يصوغ نموذجًا للحياة الطيبة لا عن طريق 
تصويرهاء بل أن يكون هو ذاته معبّرًا عن نفسه من خلال ما يعرضه لا ما يقوله. 
كاشقًا عن أن فرية كون حياته ابتهاجًا بذاته دون غرض هى نقد صامت للقيمة 
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التبادلية وللعقلانية الذرائعية. بيد أن هذا الارتفاع بالفن ليكون فى خدمة الإنسانية كان 
بالحتم تعطيلاً لذاته, إن أسبغ على الفنان الرومانسى مكانة متعالية على نقيض أهميته 
السياسية؛ كما وأن صورة الحياة الطبية التى دخلت شرك اليوتوبيا المحفوف بالأخطار 
تحوات تدريجنا إلى مؤيد لفقدان أى جدوى فعلية. 

وعطلت الثقافة فعاليتها الذاتية بمعنى آخر أيضًا. إن ما جعل منها ثقافة نقدية 
للرأسمالية الصناعية هو تأكيدها على الطبيعة الكلية للقدرات البشرية وتماتلها 
وتطورها الشامل. وجدير بالذكر أن هذه الرؤية الكلية ابتداء من شيلر وحتى رسكين 
كانت سلاحًا ضد الآثار المترتبة على تقسيم العمل الذى يعيق ويحد من القدرات 
البشرية. كذلك تعود بعض مصادر الماركسية إلى هذا التراث الرومانسى الإنسانى. 
ولكن إذا كانت الثقافة أداءً حرا للروح؛ أداء ينشد البهجة الذاتية؛ وتتعلق يها جميع 
القدرات البشرية فى نزاهة بريئة من الغفرض فإنها تكون أيضًا فكرة تناهض بعزم 
التشيع. أن تسلم نفسك فى انحياز لتعهد ما يعنى أنك غير مثقف. وأحسب أن ماثيو 
أرنولد آمن بالثقافة باعتبارها تحسئًا اجتماعيّاء ولكنه أيضًا رفض اتخاذ موقف إلى 
جانب مسالة الرق فى الحرب الأهلية الأمريكية. وهكذا تغدى الثقافة ترياقًا للسياسة, 
تصلح الرؤية الإقليمية المتعصية من حيث دعواها إلى أن تكون قوة موازنة» وتبقى على 
العقل نقينًا من أن تلوثه أى انحيازات مغرضة وغير متوازنة وطائفية. وإذا تأملنا فى 
الحقيقة عزوف ما بعد المودرنزم عن الإنسانية الليبرالية نجد أكثر من إلماعة إلى تلك 
الرؤية فى قلقها التعددى إزاء المواقف الصارمة الملزمة, وإيثارها الخاطئ للنهائى 
الحاسم على العقائدى الجامد. وهكذا يمكن أن تكون الثقافة نقدًا للرأسمالية» ولكنها 
بالقدر نفسه نقد للتعهدات المعارضة لها. إن مثلها الأعلى متعدد الجوانب لكى يتحقق 
معنى ضرورة اتباع سياسة أحادية الجانب فى تشدد. ولكن الوسيلة هنا ستمضى على 
نحو كارثى في اتجاه مضاد للهدف. ولهذا تشترط الثقافة على المطالبين بالعدالة النظر 
إلى الكل بعيدًا عن اهتماماتهم الحزبية - وهو ما يعنى النظر إلى مصالح حكامهم 
مثلما ينظرون إلى مصالحهم الشخصية. ويمكنهاٍ آنئذ ألا تعنى بواقع التناقض المتبادل 
بين هذه الاحتمالات. إن الثقافة تمثل تطورًا جديدًا حامقما إذ أصبحت مقترنة بالعدالة 
لصالح جماعات الأقلية مثلما كانت فى عصرنا. 
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وتبذى الثقافة في رفضها للتشيع والانحياز فكرة محايدة سياسيًا. ولكنها تحديدا 
أكثر المتحيزين صخبًا وتذمرًا فى هذا الالتزام الشكلى متعدد الجوانب. وتتخذ الثقافة 
موقف اللامبالاة إزاء أى القدرات ا ل ل لين 
الغفرض حقيقة على مستوى المحتوى. إنها تشدد فقط على وجوب تحقق هذه القدارت 
فى تناغم, وأن تتوازن ممع بعضها على نحى حكيم؛ ويهذا تدس ما هو سياسة عند 
مستوى الشكل. ومطلوب منا أن نؤمن بأن الوحدة بحكم طبيعتها الأساسية مفضلة 
على النزاع, أى أن التماثل أفضل من أحادية الجانب. ومطلوب منا أيضا أن نؤمنء على 
ألرخم من أتسطلت غير مستساع :ايان هذا لا يمثل فى ذاته موققًا سياسيا. ويالمثل 
حيث د أن المستهدف أن تتحقق هذه القدرات لذاتها تماماء يغدى من المتعذر على الثقافة 

تقف متهمة بالذرائعية السياسية. ولكن هذه اللانفعية تحديدًا تنطوى فى داخلها فى 
7 ضمنية ‏ سواء سياسة الصفوة من أهل الفراغ والحرية لكى 
تلقى بالمنفعة فى ازدراء إلى جانب واحدء أى السياسة الطوياوية عند أولئك الراغيين فى 
أن يروا مجتمعا يتجاوز القيمة التبادلية. 

وإن ما نبحثه هنا ليس فى الحقيقة الثقافة المجردة» بل مجموعة بذاتها وتنك من 
بين القيم الثقافية. أن يكوة لمر متسهيرا أى مهذيًا بعتي أن يحظى ينعم المشاغر 
الرقيقة؛ الانفعالات المحكومة والسلوكيات المحمودة والعقل المنفتح. وأن يلتزم سلوكًا 
معتدلاً ومقبولاً عقلاً مع حساسية طبيعية غير متكلفة تجاه مصالح الآخرين؛ وأن 
يمارس ضبط التفسء ويكون على استعداد للتضحية بمصالحه الأنانية من أجل خير 
الكل والمجموع. وأيا كانت روعة هذه الوصفات فإنها يقينا ليست بريئة سياسيا. وإنما 
الأمر على العكسء ذلك أن الشخص المهذب يبدى مثيرا للشك؛ شأن الليبرالى المحافظ 
المعتدل. إذ يبدو وكأن مذيعى نشرة أخبار (البى بى سى) يصوغون النموذج الأساسى 
للبشرية على نطاق واسع. إن هذا المرء الملتتحضر لا يبدو يقيثا فى صورة ثورى 
سياسىء حتى وإن كانت الثورة جزءا من الحضارة أيضا. وتعنى كلمة "مقبول عقلا" 
هنا شيئًا قريبًا من قولنا "منفتح الفكر ومستعدا للاقتناع'", أى 'راغبا فى الوصول إلى 
حل وسط". وكأن أى إيمان انفعالى هو كأمر واقع لا عقلانى. وتقف الثقافة إلى جانب 
العاطفة دون الانقعال, بمعنى أنها إلى جانب الطبقات الوسطى حميدة السلوك دون 
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الجماهير الغاضبة. وكم هى عسيرء مع التسليم بأهمية الموازنة» أن نعرف لماذا لا يكون 
مطلويًا من شخص ما أن يتخذ موققًا مناقضا يوازن به اعتراضًا على النزعة 
العنصرية. إن المعارضة المطلقة للنزعة العنصرية ريما تبدى لا تعددية بشكل واضح. 
وحيث أن التوسط دائمًا فضيلة؛ فإن النفور على نحو معتدل من دعارة الأطفال 
ريما يكون أكثر ملاعمة من المعارضة الحماسية المتقدة انفعالاء وحيث أن العمل ريما يبدو 
ضمنيا فئة من الاختيارات المحددة والمحسوية؛ فإن هذه الرؤية للثقافة تكون حتما أكثر 
نزوعا إلى التأمل من كونها ارتباطًا ملزْمًا. 

قد يبدى هذا صحيحا على الأقل بالنسبة لفكرة فريدريك شيلر عن المحب للجمال. 
والتى يعرضها لنا وكأنها "حالة سلبية من الفياب الكامل للحكم".!' إذ فى الوضع 
الخاص بالمحب للجمال "الإنسان لا شىء' إذا كنا نفكر فى أية نتيجة محددة بذاتهاء 
وليس فى البنية الكلية لقدراته.(') إذ نكون بدلاً من هذا مُعطْلينَ مؤقتا فى حالة من 
الاحتمال الأبدى: وهى نوع من السلب "النيرقانى" أى الفنائى فى الطبيعة لكل قدرة على 
الحكم والتحديد. إن الثقافة أى المحب للجمال لا يعرف الانحياز لأى مصلحة اجتماعية 
بعينهاء ولكنه تحديدًا وحسب هذا التفسيرء قدرة عامة منشطة. إنها قدرة لا تعارض 
كثيرًا الفعل باعتباره المصدر الخلاق لأى فعل مهما كان. الثقافة "إن لا تخص بحمايتها 
قدرات إنسان وحده مع استبعاد الآخرين .... فإنها تُؤْثْر المرء والجميع دون تمييز .... 
إنها لا تؤثر واحدًا دون الآخر لسبب بسيط وهى أنها قاعدة الإمكان لهم جميعًا"1') 
وإذ بدت الثقافة, مثلما كانت, عاجزة عن أن تقول شيئًا دون الإفصاح عن كل شىء؛ 
فقد آثرت الكف عن أن تقول أى شىء مهما كان؛ وأضحت بلاغتها لا نهائية حتى بدا 
الصمت أبلغ. وإن تهذيب أى تثقيف كل إمكانية إلى حدودها المعرفية:؛ يعنى 
المخاطرة بتركنا جامدين بغير حراك. وهذه هى النتيجة التى اتسمت بالشلل 
الناجمة عن السخرية الرومانسية؛ ونحن حين ننبرى للفعل؛ ننهى هذا الدور الحر مع 
ما هو دنىء بطبيعته المميزة؛ بيد أننا نقعل هذا عن وعى بالإمكانات الأخرىء وأن 
نهيئ الإمكانية لهذا الحس اللانهائى بالقدرة الإبداعية الكامنة لكى يُعبْرَ عن أى شىء 
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وهكذا يمكن القول إن الثقافة عند شيلر تبدى فى آن واحد مصدر الفعل وسليه. 
وثمة توتر بين ما يجعل ممارستنا إبداعية وبين واقع الممارسة ذاته» المرتبط بالأرض 
أسيرًً لها. وذهب ماثيو أرنوكد مذهبًا مماثلاً إن رأى الثقافة مثلاً أعلى للكمال المطلق 
وللعملية التاريخية القاصرة التى تكدح وصولاً إلى هذه الفاية. وربما تتمثل لنا فى 
الحالتين هوة تأسيسية بين الثقافة وتجسدها المادى على نحو ما يلهمنا الذوق الجمالى 
متعدد الجوانب بأقعال ينقضها فى ذات قرار حسمها النهائى. 

وإذا كانت كلمة "ثقافة" نصًا تاريخيًا وفلسفياء فإنها أيضًا موقع نزاع سياسى. 
ويقول رايموند وليامز فى هذا "يشير مركب الأحاسيس (داخل المصطلح) إلى حجة 
مركَيّة من العلاقات بين التمى البشرى العام وأسلوب خاص فى الحياة, وبين الاثنين معا 
والأعمال والممارسات الخاصة بالفن والذكاء".!'') وهذه فى الواقع هى السردية التى 
يتتبعها كتاب وليامز “الثقافة والمجتمع, ."140.0-١0/8-‏ ويرسم الكتاب معالم الرؤية 
الإنجليزية الأصلية لفلسفة الثقافة الأوروبية. ويمكن للمرء أن يرى هذا التيار الفكرى 
وكأنه يصارع من أجل ربط المعانى المختلفة للثقافة ببعضهاء والتى تطفى متباعدة عن 
بعضها تدريجيا: الثقافة (بمعنى الفنون) تحدد خاصية العيش حياة حساسة مرهفة, 
والثقافة (بمعنى الكياسة واللطف). وهى مهمة التغيير السياسى لكى يتحقق المعنى فى 
الثقافة (بمعنى الحياة الاجتماعية) فى شمولها ككل. وهكذا يتحد الذوق الجمالى 
والأنثروبولوجى معا. وجدير بالذكر أن المعنى الأشمل والمسئول اجتماعيًا للثقافة ظل 
فاعلاً باطراد منذ أيام كولريدج وحتى إف. آر. ليقيزء ولكن يمكن تعريفه فقط بأنه 
معنى أكثر تخصّصًا للمصطاح (الثقافة من حيث هى الفنون) والذى يُشْكّل دائمًا 
خطر أن يصبح بديلاً عنه. ودار جدل متأخر بين آرنولد ورسكين بشان الْعنَيِين لكلمة 
ثقافة. وأقرًا بأنه بدون تغير اجتماعى تصبح الفنون والحياة الحساسة المرهفة فى 
خطر مميت. ولكنهما يعتقدان أيضا أن الفنون قن بين الأدوات القليلة الباشسة 
اللازمة لهذا التحول. ولم تنكسر هذه الحلقة الدلالية الخبيثة فى إنجلترا إلا مع 
وليام موريس الذى ربط فلسقة الثقافة هذه بقوة سياسية فعلية هى حركة الطبقة 
العاملة. 
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وربما كان رايموند وليامز مؤلف 'الكلمات المفاتيح' غير حذر بما فيه الكفاية إزاء 
المنطق الباطنى للتغيرات.التى يسجلها. ما الذى يربط الثقافة كنقد طوباوى بالثقافة 
كأسلوب حياة, والثقافة كخلق فنى؟ الإجابة يقيئًا بالسلب: الأساليب الثلاثة مختلفة فى 
ردود الأفعال إزاء فشل الثقافة كحضارة فعلية - ياعتبارها السردية الكبرى التطور 
البشرى الذاتى. وإذا بدت هذه قصة يصعب الوثوق بها مع تطور وازدهار الرأسمالية 
الصناعية, حكاية طويلة موروثة عن ماض أكثر دموية إلى حد ماء إذن ستكون فكرة 
الثقافة فى مواجهة بدائل غير مستساغة. إن بمقدورها الاحتفاظ بمداها الكوكبى 
ويصلتها الاجتماعية الوثيقة ولكنها إزاء الحاضر الموحش " تحجم عن أن تكون 'صورة 
استقبل منشود محفوف بأخطار شديدة. وصورة ة أخرى أوضح تاشر وو و1 
تمامًا هى الماضى القديم الذى يشبه مستقبلاً متحرراء على الرغم من عدم وجوده 
كحقيقة لا سبيل إلى إغفالها على الإطلاق. وهذه هى الثقافة من: حيث هى نقد طوياوى, 
إن تغدو فى آن واحد خُلاقة على نحو مذهلء وواهنة سياسيًا ويتهددها دائما وأبدا 
خطر التلاشى على مدى بعدها النقدى ذاته عن السياسة الواقعية التى تؤسسها 
بصورة مدمرة. 

ويمكن للثقافة» على نحو آخر بديل؛ أن تبقى بفضل التخلى عن كل هذا التجريد 
وتغدى واقعية, إذ تصبح ثقافة (باقاريا) أى (ميكروسوفت) أو (البوشمن). ولكن هذا 
ينطوى على محاذير تتمثل فى إضفاء خصوصية ضرورية بالنسبة لفقدانها المعيارية, 
ويحتفظ هذا المعنى للثقافة عند الرومانسيين بقوته المعيارية نظر لأن هذه الصور 
عن الجماعية 96361056186 يمكن التأسيس عليها لنقد ذكى غنى للمجتمع 816ذاهءدااء6و»9 
الرأسمالى الصناعى. ولكن فكر ما بعد المودرنزم على العكس من هذاء إذ نراه شديد 
الحساسية إزاء الحنين إلى العودة للالتزام بهذا المسار العاطفى غافلاً تمامًا عن أن 
هذا الحنين ذاته عند والتر بنيامين يمكن أن يحمل معنى ثوريًا. إن الواقع الشكلى 
لتعددية هذه الثقافات هى الشىء ذو القيمة لنظرية ما بعد المودرنزم أكثر من محتواها 
الجوهرى. وواقع الأمر أن لا دوه نكتازه من بينها بالسبة للمحتوى طالما وأن معايير 
أى من هذه الاختيارات يجب أن تكون محددة ثقافيًا. وهكذا يكتسب مفهوم 
الثقافة فى حالة الخصوصية المميزة» ما يفقده فى القدرة النقدية أى على الأصح أن 
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التفكير التأملى الخالص لأصحاب الفكر البنائى هو شكل فنى يغلب عليه طابع 
اجتماعى أكثر مما هو الحال بالنسبة للعمل الفنى الحداثى رفيع المستوى, ؛ ولكن فقط 
على حساب حدته النقدية, ش 

الاستجابة الثالثة إزاء أزمة الثقافة كحضارة هىء كما رأيناء تقليص المقولة كلها . 
واختزالها فى صورة حفنة من الأعمال الفنية. وأضحت الثقافة هذا تعنى منجموعة من 
أعمال فنية وفكرية ذات قيمة مُتَفَقَ عليهاء بالإضافة إلى المؤسسات المنتجة والموزعة 
والمنظمة لها. وهكذا تعتبر حسب هذا المعنى الحديث للكلمة عَرَضًا وحلاً. وإذا كانت 
الثقافة واحدة من القيم فإنها تقدم حلاً رديئًا. ولكن إذا كان التعلم والفنون هما منطقة 
الإبداع المحصصورة: فنحن يقسيئًا إزاء مشكلة تنذر بكارثة. إذ فى ظل أى ظروف 
اجتماعية ينحصر الإبداع فى نطاق الموسيقى والشعرء بينما العلم والثقافة والسياسة 
والعمل والمعاشرة العائلية الأليفة تصبح جميعها أشياء مملة موحشة؟ ولا يسع المرء 
إلا أن بسأل عن هذه الفكرة عن الثقافة ما سأله ماركس واشتهر عنه إزاء الدين: لأى 
داع من الغرية الموحشة يُمَثّلُ هذا التعالى تعويضا بائسا؟ : 

ومع هذا فإن هذه الفكرة عن الثقافة التى تُمَّل أقلية» حتى وإن بدت عرضًا لأزمة 
تاريخية؛ إلا أنها أيضًا نوع من الحل. إنها شأن الثقافة كنسلوب حياة تضفى مزاجا 
ونسيجًا على التجريد التنويرى للثقافة كحضارة. والملاحظ فى غالبية التيارات الخصبة 
من النقد الأدبى الإنجليزى ابتداء من وردزورث وجتى أورويل؛ أن الفنون» خاصة فنون 
اللغة العادية, هى التى تقدم دليلا حساسا عن نوعية الحياة الاجتماعية فى صورتها 
الكلية. ولكن إذا كانت الثقافة فى هذا المعنى للكلمة لها البداهة الحسية للثقافة كنسلوب 
خياة: فإنها أيضًا ترث الانحياز المعيارى الثقافة كخضارة. يمكن للفنون أن تعكس 
العيش الناعم الرقيق» ولكنها أيضًا المقياس له. إنها إن تجسّدء فإنها تُقِيّم أيضًا. 
وحسب هذا المعنى تربط الواقعى الفعلى والمنشود فى نمط السياسة الراديكالية. 

وهكذا يبين أن المعانى الثلاثة للثقافة ليس من اليسير الفصل بينها. إذا كانت 
الثقافة من حيث هى نقد يمكن أن تكون أكثر من فانتازيا على غير أساسء فلايد وأن 
تشير إلى تلك الممارسات الراهنة التى تصوغ شيئًا من الصداقة والوفاء بما تتوق إليه. 
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ونلتمس هذا جزئيًا فى الإنتاج الفنى؛ وأيضًا فى تلك الثقافات الهامشية التى 
لم يستوعبها بالكامل منطق المنفعة. وتحاول الثقافة من حيث هى نقد تجنب المزاج 
الاحتمالى لليوتوبيا الرديئة المُؤلّقة إلى حد ما من توق حزين كئيب من مثل "ألن يكون 
جميلاً إذًا' ولكن بدون أساس فى الواقع الفعلى. وإن المعادل السياسى لهذا هو 
الفوضى الطفولية المعروفة باسم اليسار المتطرف الذى ينفى الحاضر باسم مستقيل 
بديل لا سبيل إلى فهمه وتصوره. ولكن على العكس فإن اليوتوبيا "الجيدة' تكشف عن 
جسر يصل الحاضر بالمستقبل فى تلك القوى الكامنة فى الحاضر ولديها قدرات كامنة 
لتحويله. ويتعين أيضًا أن يكون المستقبل المنشود مجديا. وإذ تربط اليوتوييا نفسها 
بتلك المعانى الأخرى للثقافة التى تتميز على الأقل بفضيلة الوجود العقلى» فإن الشعار 
الأكثر طوباوية للثقافة يمكن بهذا أن يصبح صيغة لنقد جوهرى. ويحكم هذا النقد على 
الحاضر بأن ثمة ما يفتقده تأسيسا على قياسه وفق معايير هو المنتج لها. وحسب هذا 
المعنى أيضًا يمكن للثقافة أن توحد بين الواقع والقيمة, حيث كلاهما تفسير للواقع 
الفعلى وتوقع للمنشود. وإذا احتوى الفعلى على ما ينقضهء فإن مصطلح "الثقافة يغدو 
ملزمًا بالتصدى فى الاتجاهين. إن النقض الذى يوضح كيف أن وضعا ما سيؤدى 
حتما إلى انتهاك منطقة الذاتى من خلال ما يبذله من جهد لتأييده: إنما هى ببساطة 
اسم أكثر حداثة للدلالة على هذه الفكرة التقليدية عن النقد الجوهرى المتأصل. 
والمعروف أن الرومانسيين الراديكاليين ذهبوا إلى أن الفن أى الخيال أو الثقافة الشعبية 
أو المجتمعات "البدائية" هى إشارات دالة على طاقة إبداعية يجب أن تتسع لتشمل 
المجتمع السياسى فى مجموعه. وتُمَثّلُ الماركسية التى ظهرت عقب الرومانسية صيغة 
أقل تمجيدًا للطاقة الإبداعية, وهى الطبقة العاملة التى من المتوقع لها أن تغير هيئة 
النظام الاجتماعى ذاته التى هى من نتاجه. 

وتبرز الثقافة بهذا المعنى عندما تبداً الحضارة فى الظهور على نحو متناقض 
ذاتيًا. وجدير بالذكر أن تطور وازدهار المجتمع الملتحضر يصل إلى نقطة يفرض فيها 
على بعض مفكريه نوعًا جديدًا مثيرًا من التأمل الفكرى يعرف باسم الفكر الجدلى. 
ويمثل هذا استجابة إزاء قدر من الإعاقة أى الفوضى. ويظهر الفكر الجدلى لأنه يأخذ 
تدريجيًا فى إغفال واقع أن الحضارة؛ وهى فى غمرة فعل تحقيق بعض الإمكانات 
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البشرية؛ تعمل أيضًا وعلى نحى مدمر فى قمع إمكانات أخرى. إنه العلاقة الباطنية بين 
هاتين العمليتين التى ترعى وتنمى هذه العادة الفكرية الجديدة. ولنا أن نعقلن هذا 
التناقض بأن نقصر كلمة "حضارة' على مصطلح خاص بالقيمة ومقابلتها مع المجتمع 
الراهن. وهذا هى ما كان فى ذهن غاندى» حسبما هو مفترضء عندما سَئْلٌ عن رأيه 
فى الحضارة البريطانية فقال: "أحسب أن كان بالإمكان أن تكون فكرة جيدة جدا". 

أن المرء يمكنه أيضمًا أن يجلو ويستحث القدرات المقموعة "الثقافة" والقدرات 0 
'الحضارة". وفضيلة هذه الحركة هى أن الثقافة بإمكانها أن تعمل باعتبارها نقدًا 
للحاضرء مع بقائها مرتكزة على أساس مكين فى داخله. إنها ليست مجرد المجتمع 
الآخرء ولا هى (شأن الحضارة) متطابقة معه. وإنما تتحرك فى أن واحد مع وضد 
طابع التقدم التاريخى. وهكذا لا تكون الثقافة نوعا غامضا من تخييلات “فانتازيا” 
التحققء بل طائفة من الإمكانات أنشأها ورعاها التاريخ» وتعمل من داخله على نحى 
مدصس. 


والحيلة المطلوية هى أن نعرف كيف نطلق هذه القدرات»: وستكون الاشترا تراكية هى 
إجابة ماركس. إذ رأى أن لا شىء فى المستقبل الاشتراكى يمكن أن يكون أصيلاً 
مالم يستمد منهجه فى الفعل من الحاضر الرأسمالى. ولكن إذا كان القول بأن 
الوجهين الإيجابى والسلبى للتاريخ مرتبطان ببعضهما على نحو وثيق هو فكر تطهرى, 
إلا أنه أيضًا فكر ملهم. والحقيقة أن هذا الكبت والاستغلال وما أشبه لن يكون له أى 
مفعول ما لم يكن هناك بشر لهم قدر معقول من الاستقلال الذاتى والتامل وخصوية 
الفكر لكى يُستغلوا أو يُستغلوا وطبيعى أن لا حاجة إلى كبت قدرات إبداعية غير 
موجودة. وكم فى عسير أن نجد أسبايًا معقولة للايتهاج. إِذ ننشق غرننا أن نغرس 
الإيمان فى نفوس بشر تأسيسًا على أن بمقدورهم أن يكونوا موضوعا للاستغفلال. 
وعلى الرغم من هذا فإنه لحقيقى أن تلك الممارسات الثقافية الأكثر اعتدالا التى نعرفها 
باعتبارها تنشئة وتربية موجودة ضمنًا فى وجود الظلم نفسه. ويجب أن تتضمن جميع 
الثقافات مثل هذه الممارسات شأن التريية للطفل والتعليم والرفاه والاتصال والدعم 
المتبادل هذا وإلا ستكون عاجزة عن التكاثر؛ ومن ثم عاجزة عن أمور كثيرة من بينها 
الانخراط فى ممارسات استغلالية. وطبيعى أن تربية الطقل يمكن أن تكون سادية, 
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وأن يبدو الاتصال مشوشاء أو يكون التعليم استبداديًا مَطْلقًا على نحو وحشى. ولكن 
لا توجد ثقافة سلبية بالكامل طالما وأنه لكى تنجز غاياتها المرذولة يجب أن تغرس 
قدرات تتضمن دائمًا استعمالات فاضلة. إن التعذيب يقتضى نوعا رديئا من الحكم 
والمبادرة والذكاءء وهى عناصر يمكن استخدامها أيضًا للقضاء عليه. وحسب هذا 
المعنى نقول إن جميع الثقافات متناقضة ذاتيًا. بيد أن هذه أسباب للأمل والسخرية 

معاء حيث أن هذا يعنى أنها هى ذاتها ا اعرات 0 
تحولها. إن قوى التغيير هذه لا تهبط بمظلة من فضاء خارجى 

وهناك أساليب أخرى تتفاعل فيها هذه المعانى الثلاثة للثقافة. وتنتمى فكرة الثقافة 
كأسلوب عضوى الحياة إلى ثقافة رفيعة, تمامًا مما يتتمى برليوز. إنها..كمفهوم نتاج 
مفكرين مهذبين ويمكن أن تمثل الآخرين البدائيين الذين ُمقدورهم إعادة إحياء. 
مجتمعاتهم المتحللة. وحيثما يستمع المرء إلى حديث فيه إعجاب بالهمجى؛ يكون على 
يقين من أنه إزاء متحدثين ذوى ثقافة رفيعة. وهكذا عمد مثقف رفيع هو سجموند فرويد 
إلى الكشف عما يمكن أن تخفيه رغباتنا فى غشيان المحارم فى أحلامنا من شمولية 
جنسية؛ وتوقنا الشديد لجسد نحس بدفئه, وإن ظل مَرَاوِعًا إلى الأبد. والثقافة التى هى 
فى آن حقيقة واقعة ملموسة ورؤية غائمة عن الكمال تمسك بشىء من هذه الإثنية. 
وينعطف القن الحديث إلى هذه الأفكار الأولية حفاظًا على حداثة مادية, وَتمَثّل 
الميثولوجيا محورًا بين الاثنين. وهكذا يصوغ من نال حظًًا مُسرِفًا من الرعاية 
والمتخلف تحالفات غريبة فيما بينهما. 0ك 

ولكن ترتبط الفكرتان عن الثقافة ببعضهما بوسائل أخرئ أيضًا. إن يمكن للثقافة 
باعتبارها القنون أن تكون رائدًا لحياة اجتماعية جديدة. ولكن تمثل الحالة ضَربًا من 
الدوّر الغريب. حيث أن الفنون نفسها تكون معرضة للخطر بدون هذا التغير 
الاجتماعى. وتمضى الحجة قائلة إن الخيال الفنى يمكن أن يزدهر فى ظل نظام 
اجتماعى عضوىء وأنه لن يضرب بجذوره فى تربة الحداثة الضحلة. وأصبح التهذيب 
الفردى الآن يعتمد أكثر فأكثر على الثقافة بمعناها الاجتماعى. ولهذا هجر هنرى 
حيمسء وتى. إس. إليوت المجتمع “غير العضوى' لوطنهما الولايات المتحدة إلى أورويا 
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الأكثر التزامًا بالغادات والمنحرفة والمثقلة برواسب الماضى. وإذا كانت الولايات المتحدة 
ترمز إلى الحضارة: كفكرة علمانية تماماء فإن أورويا ترمز إلى الثقافة, كفكرة شبه 
دينية, وإن المجتمع الذى يتحمس للفن داخل صالة المزاد فقط؛ والذى ينزع عن العالم 
حسيته بمنطقه التجريدى, إنما يعض الفن لخطر قاتل. ويفسده أيضًا نظام اجتماعى 
يزى الحقيقة هنى المنفعة, والقيمة ما يبيع. ولهذا يبدى أن الفنون لكى تبقى يجب أن تظل 
وحم شناشنا أى ثوردا 5» وأن تدير عقارب الساعة إلى الوراء» إلى رسكين حيث النظام 
الغوطى الإقطاعى؛ أو تديرها إلى أمام مع وليام م جوردن تجو تطاء اعتقراكى كجاوز 

عمره مصطلح السلعة.' 

وكم هى يسير أن ننظر إلى هذين المعنيين للثقافة وكاتهما متشابكان فى نزا ع. 
أليست الرعاية المفرطة خصم الفعل النشط؟ أليس من الممكن أن تفسدنا الحساسية 
المتوحدة المرهفة متعددة الميول التى يفرسها الفن فيناء بحيث لا نصلح لإنجاز تعهدات 
أعم وأقل تناقّضًا؟ ليس لأحد أن يعهد برئاسة لجنة التصحاح إلى شاعر. أليس من 
الممكن أن الحيرة شديدة التركيز التى تتطلبها الفنون الجميلة تفقدنا القدرة على 
متابعة مثل هذه الأمور المثيرة لالفسجرء حتى وإن تعلق الأمر بأعمال فنية واعية 
اجتماعيًا ومن النوع الذى يحظى باهتمامنا؟ أما عن معنى الثقافة الأكثر عمومية 
51 هم فليس من العسير علينا أن نتبين كيف يتضمن تحولا إلى المجتمع 
حيث تقترن القيم بالثقافة كفن. إن الثقافة كأسلوب حياة هى رؤية جمالية الطابع نخو 
المجتمع, نجد فيها الوحدة والعلاقة الحسية المباشرة والتحرر من الصراع الذى نقرنه 
بالعمل الفنى الجمالى. وحرى أن ندرك أن كلمة "ثقافة" التى من المفترض أنها تشخص 
فوع من المجتمع هى فى واقع الأمر أسلوب معيارى لتصور هذا المجتمع. ويمكن أيضا 
أن تكون أسلويًا لتصور الأوضاع الاجتماعية للمرء نفسه مقايل نموذج أوضاع 
الآخرين؛ سواء فى الماضى أو يما يتعلق بالمستقبل السياسى. 

وعلى الرغم من أن الثقاقة كلمة رائجة على لسان ما بعد المودرنزمء إلا أن أهم 
مصادرها لا تزال قبل حداتية. وتبدأ الثقافة كفكرة تكون ذات أهمية عند أربعة مواضع 
للأزمة التاريخية: عندما تصبح البديل الوحيد الظاهر عن مجتمع متحلل؛ وعندما يبدى 
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أنه بدون تغير اجتماعى أصيل وعميق لن تكون الثقافة بمعنى الفنون والحياة المرهفة 
أمرا ممكن الوجود؛ وعندما تهيئ شروط التحرر السياسى الذى تلتسسه جماعة 
أى يسعى إليه شعب من الشعوب؛ وأخيرًا عندما تضطر قوة إمبريالية إلى التوافق 
مكرهة مع أسلوب حياة من أخضعتهم لسلطانها. ولعل الاثنين الأخيرين من بين الأريعة 
هما اللذان وضع الفكرة بحسم ضمن جدول أعمال القرن العشرين. ونحن مدينون إلى 
حد كبير يفكرتنا الحديثة عن الثقافة للنزعتين الوطنية والاستعمارية» بالإضافة إلى 
تنامى الأنثروبواوجيا فى خدمة القوة الإمبريالية. وجدير بالملاحظة أنه عند هذه اللحظة 
التاريخية تقريبا أضفى ظهور "الثقافة الجماهيرية" فى الغرب على مفهوم الثقافة طابع 
الضرورة الملحة. والمعروف أنه على أيدى القوميين الرومانسيين من أمثال هردر ونيتشه 
ظهرت لأول مرة فكرة ثقافة "عرقية” مميزة تحظى يحقوق سياسية بفضل هذه الخاصية 
القومية لا غير.!”') وأكد هؤلاء أيضًا أن الثقافة حيوية للنزعة القومية؛ بمعنى أن لم يعد 
انعا أن نقول صراع طبقى, ٠‏ أى حقوق مدنية أو إغاثة من مجاعة. ذلك أن النزعة 
القومية. حسب منظور معين» هى ما يكيف الروابط البدائية لتتلاءم مع التعقدات 
الحديثة. وحيث أن الأمة قبل الحديثة تفسح مكانها للدولة - الأمة الحديثة, فإن هيكل 
الأدوار التقليدية يصبح عاجرًا عن الحفاظ على تماسك المجتمع. وهنا تتبرى الثقافة 
بمعنى اللغة المشتركة؛ والوراثة, والنظام التعليمى؛ والقيم المشتر .وما أ. أشبه, وتكون 
المبدأ الأساسى للوحدة الاجتماعية.(!") | و لنقل بعبارة: أخرى تبرز الثقافة وتكون لها 
السيادة الفكرية عندما تصبح قوة مدعومة راسي 


ويدا ال معنى الأنثرويولوجى للثقافة كأسلوي فريد فى الحياة يسود لأول مرة مع 
التوسع الاستعمارى فى القرن التاسع عشر. والمقصودن هنا من أسلوبي الحياة هو عادة 
أسلوب "غير المتحضرين"'. وكما رأينا فى السايق قإن الثقافة بمعنى الكياسة واللطف 
هى نقيض البريرية. ولكن الثقافة كأسلوب حياة يمكن أن تتطايق معها. ويعتبر هردر, 
الهوية: أسلوب حياة للمعاشرة الاجتماعية والشعبى والتقليدى, ويتميز بخاصية تطول 
كل شىء» وتجعل المرء يشعر من خلالها ويها أنه متأصل ضارب بجذوره فى 
موطنه".!"' والثقافة بإيجاز هى الشعب الآخر .9" وأكد فريدريك جيمسون أن الثقافة 
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دائمًا “فكرة الآخر (حتى حين أفترضها مسبقا لنقسى)" 7" وليس مُرجّحًَا أن 
الفيكتوريين فكروا فى أنفسهم باعتبارهم “ثقافة"؛ لأن هذا لم يكن يعنى فقط أنهم يرون 
أنفسهم داخل المسرح, بل يرون أنفسهم مجرد شكل مفكن للحياة من بين أشكال 
كثيرة. وإن تعريف حياة - عالم المرء - بأنه ثقافة يعنى المخاطرة بوضعه فى وضع 
نسبى. إن أسلوب الحياة الخاص بالمرء هى ببساطة.أسلوب بشرىء وإنما الآخرون 
هم من يُعتبرون أصحاب حياة عرقية "إثنية", لها خاصيات ذاتية ومميزات ثقافية 
محددة. ويمكن القول على المنوال نفسه إن آراء المرء الذاتية معقولة بينما آراء الآخرين 
متطرفة. 
1 وإذا كانت الأنثروبولوجيا تحدد النقطة التى يدأ عندها الغرب فى تحويل 
المجتمعات الأخرى إلى موضوعات مشروعة للدراسة: إلا أن البادرة الحقيقية الدالة 
على وجود أزمة سياسية تتمثل عندما شعر بالحاجة إلى أن يقعل هذه الدراسة لذاتها. 
ذلك لأنه يوجد داخل المجتمعات الغربية أيضًا همجء, مخلوقات مبهمة ونصف مفهومة 
تُحَكُمْ انقعالات شرسة؛ ومستسلمين لسلوك نرّاع إلى التمرد. وهؤلاء أيضا سيكونون 
بحاجة إلى أن يصبحوا موضعا لمعرفة نسقية ومنضبطة. وكانت الوضعية أول مدرسة 
علم اجتماع علمية واعية بذاتها وعمدت إلى الكشف عن القوانين التطورية التى تفيد 
بن المجتمع الصناعى سيتحول مع التطور إلى كيان أكثر اتحادًا وصلابة؛ وهى 
القوانين التى أبت البروليتاريا الجامحة إلا أن تعترف بأنها ليست أكثر قابلية للانتهاك 
من القوى المحركة للأمواج. وبعد فترة ما أصبح جزء من مهمة الأنثرويولوجيا أن: 
تشارك فى الوهم الإدراكى الشامل الذى أظهرت من خلاله الإمبريالية الوليدة إلى 
: الوجود "الهمج'. وعمدت إلى تجميدهم مفاهيميًا فى إطار الآخرية دون البشرية» حتى 
'مع إقسادها لتكويناتهم الاجتماعية وتصفيتهم بدني" "ا 
هكذا تطورت الصيغة الرومانسية عن الثقافة مع الزمن وتحوات إلى صيغة 

توصف بالعلمية. ولكن ظلت هناك على الرغم من هذا روابظ نسب. وهكذا فإن الصيغة 
الأولى التى أضفت صورة مثالية على "الشعب", أى على ثقافات فرعية حيوية ثاوية في 
أعماق مجتمعها هىء يمكن تحويلها فى سهولة كبيرة إلى تلك الأنماط البدائية من 
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البشر الذين يعيشون خارج البلاد لا فى داخلها. إن كلا من الشعب والبدائيين هم 
رواسب أى فضلات الماضى داخل الحاضرء كيانات عتيقة ذات ظرف وجاذبية» يبرزون 
إلى السطح على نحى غير متوقع. شأن كثير من الانحرافات الوقتية التى يعرفها 
عصرنا. وهكذا استطاعت النزعة العضوية الرومانسية أن تعيد صوغ نفسها فى صورة 
نزعة وظيفية أنثروبولوجية؛ مدركة أن هذه الثقافات "البدائية" متسقة منطقيًا 
وغير متناقضة. وجدير بالملاحظة أن كلمة "كل/ فى عبارة "أسلوب حياة كلى" أى جامع 
شاملء إنما هى كلمة تتأرجح فى غموض بين الحقيقة الواقعية والقيمة, وتعنى صورة 
حياة يمكن أن تدركها على المسرح لأنك تقف خارجهاء ولكنها أيضًا صورة موحدة 
تفتقر إلى صورتك. وهكذا تضع الثقافة أسلويك اللاأدرى والذرى فى الحياة موضوعا 
للحكم عليه ولكن على مبعدة كبيرة بالمعنى الحرفى تماما . 

زيادة على هذا فإن فكرة الثقافة على مدى تاريخها منذ نشأتها الاصطلاحية 
الأولى ظلت أبدًا وسيلة لإخراج الوعى عن مركزيته. وإذا كانت تعنى فى أضيق حدود 
استعمالاتها أكثر منتجات الوعى رقة ودقة فى تاريخ البشرية: إلا أن معناها العام هو 
العكس تمامًا. وكانت الثقافة بحكم جرسها الدال على عملية عضوية وتطور خفى: 
. مفهوما شبه حتمىء يدل على القسمات المميزة للحياة الاجتماعية - العرف والقرابة 
واللغة والطقوس والأساطير - التى تختارنا إلى أبعد مما نختارها نحن. لهذا فإن من 
دواعى السخرية أن.فكرة الثقافة سيف ذو حدين بالنسبة لأعلى وأسفل الحياة 
الاجتماعية العادية. ولكن "الحضارة على النقيضء إذ لها رنين الفعالية والوعى بهاء 
وأريج تصور فكر عقلانى وتخطيط حضرى كمشروع جمعى ينتزع المدن من أراضى 
المستنقعات, ويشَيّد الكاتدرائيات شاهقة إلى عنان السماء. وكان جزء من فضيحة 
الماركسية أنها عاملت الحضارة وكأنها ثقافة - إذ كتبت بإيجاز تاريخ اللاوعى 
السياسى للبشرية, وتاريخ العمليات الاجتماعية.التى قال عنها ماركس إنها أتمضى من 
وراء ظهور' العناصر الفاعلة المعنية. أما عن فرويد بعد ذلك بقليل فقد أزاح وعيًا 
مُتَحَضُمرا رائع التكوين ليكشف عن قوى خفية حدد دورها . وجديرٌ بأن نشير إلى 
تعليق لكاتب قدم عرضًا لكتاب رأس المال معقبا فيه على موافقة مؤلفه: إذا كانت 
العناصر الواعية لها دور ثانوى فى تاريخ الحضارة: فإن من البدهى أن أى مبحث 
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نقدى موضوعه الحضارة يمكنه أن يتخذ أساسًا له أية صورة من صور الوعى أو أية 
نتيجة لازمة عن الوعى [2) 


الثقافة إذن المظهر اللاواعى اوجه الحياة الملتحضرة: المعتقدات والنزعات المُسلّم 
بهاء والتى يجب أن يكون حضورها غائما بالنسبة لنا حتى نستطيع أن نشرع فى 
العمل. إنها ما يأتى طبيعياء وتسرى فى النخاعء ولا يدركها المخ عن وعى بها. ومن ثم 
لا غرابة إذ صادف المفهوم مكانة مهمة.فى دراسة المجتمعات البدائية» الأمر الذى هيأ 
للأنثروبولوجيين الوسيلة للتفكير فى أساطيرهم وطقوسهم ومنظومات القرابة وتقاليد 
وتراث السلف عندهم. إنها نوع من رؤى القانون (العرف) العام الإتجليزى؛ ومجلس 
اللوردات عند جزيرة بحر الجنوب أو المحيط الهادى؛ الذى يعيش فى يوتوييا الفيلسوف 
الإنجليزى إدموند بيرك حيث الغريزة والأعراف والتقوى وقانون السلف تعمل جميعها 
ذاتيًا دون تدخل طفيلى من جانب العقل التحليلى. وهكذا أصبح للعقل "الهمجى" أهمية 
خاصة للحداثة الذقافية حيث يمكن أن نجد فيه نقدًا وهميًا لعقلانية التنوير ابتداء من 
عبادات الخصوية عند تى. إس. إليوت وحتى شعائر الربيع لسترافيفسكى. 

ويمكن لامرىء ما أن يحوز سبقًا نظريًا ويفوز به. إن يجد فى هذه الثقافات 
البدائية كلا من نقد العقلانية والتأكيد عليها. وإذا كانت عاداتهم الفكرية التى من 
المفترض أنها حسية وعيانية أبدت نقورأ من عقل الغرب فاقد الروح والمعنوية» إلا أن 
قوانين اللاشعور الحاكمة لهذا الفكر تتمتع بدقة وصلابة الجبر أو اللسانيات. ولهذا 
استطاعت الأنثرويولوجيا البنائية عند كلود ليقى - شتراوس أن تعرض هذه 
"البدائيات" وكأنها فى آن تأسية وتعزية تماثلنا وتختلف عنا على نحو شديد الغرابة. 
إنهم إذا كانوا يفكرون فى ضوء الأرض والقمرء فإنهم فعلوا ذلك على الرغم من كل 
التعقد الرائع للفيزياء النووية.'') معنى هذا أن التراث والحداثة يمكن تحقيق انسجام 
مقبول بينهماء وهى مشروع ورثته البنائية عن المودرنزم أى الحداثة وهى فى عنفوانهاء 
ولكن لم يكن كاملاً. وهكذا أكملت العقلية الأكثر طليعية دورة كاملة لتلتقى الأكثر 
بدائية. والحقيقة أن بعض المفكرين الرومانسيين رأوا أن هذه هى السبيل الوحيدة 
لتحلل الثقافة الغربية المنغمسة فى ملذاتها. وليس بإمكان الحضارة بعد أن تبلغ درجة 
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معقدة من الانحطاط أن تستعيد عنفوانها وازدهارها إلا بفضل نبعء الثقافة والنظر إلى 
الوراء تهيّنًا للحركة إلى الأمام. وحسب هذه النظرة أدارت الحداثة تروس عجلة الزمان 
إلى عكس الاتجاهء لتكتشف فى الماضى صورة عن المستقبل. 

ولم تكن البنائية الفرع الوحيد للنظرية الأدبية الذى استطاع أن يتتبع بعض 
أصول النشأة الأولى الماضية فى الإمبريالية. إن الهرمنيوطيقا التى يحوم وراعها 
تساؤل قلق بشأن الآخر وهل يمكن فهمه أصلاً. من الصعب القول إنها غير ذات صلة 
بالمشروع. وليس كذلك أيضما التحليل النقفسى الذى استخرج من الأعماق نصا ثانويا 
'سلفيًا عند أعمق أعماق جذور الوعى البشرى. وجدير بالذكر أيضًا أن مبحث 
الأساطير أو الميثولوجيا أو النقد للنموذج البدائى الأولى فعل شيئًا قريبا من هذاء 
بينما عمدت ما بعد البنائية» التى أتى واحد من أبرز دعاتها من مستعمرة فرنسية 
سابقة إلى الشك فى ما تراه بمثابة ميتافيزيقا عميقة التفكير للمحورية الأوروبية. ولكن 
نظرة ما بعد المودرنزم ترى أن أبغض شيء تستسيغه هى فكرة ثقافة ثابتة قبل حديثة 
موحدة بإحكام؛ وما أن تفكر فيها حتى تلتمس سبيلا للكشف عن هجنتها وانفتاحها. 
ولكن ما بعد وما قبل الحديث فإنهما أكثر تشابهًا عما يوحى اسماهما. وإن القاسم 
المشترك بينهما هى الاحترام الشديد وأحيانًا المسرف للثقافة من حيث هى كذلك. 
ويمكن للمرء. فى الواقعء أن يزعم أن الثقافة قبل حداثية ويعد حداثية وليست فكرة 
حديثة. وإذا ازدهرت فى حقبة الحداثة فإن هذا إلى حد كبير أثر من الماضى 
أى استباق للمستقبل. ش 

إن ما يريط النظام ما قبل الحديث بما بعد الحديث هى أن الثقافة بالنسبة إلى 
كليهماء وإن اختلقت الأسباب. هى مستوى مهيمن للحياة الاجتماعية. وإذا بدت ذات 
أهمية كبيرة جدا فى المجتمعات التقليدية فسبب ذلك أنها من حيث هبى "مستوى” 
أقل من أن تكون وسطًا نافذًا وشاملاً بحيث تجرى خلاله جميع أنواع الأنشطة 
الأخرى. وكانت السياسة والجنسانية 189اهدا«88 والإنتاج الاقتصادى لا تزال إلى 
حد ما أسيرة نظام رمزى للمعنى. ولحظ عالم الأنثرويولوجيا مارشال ساهلين ما 
يعتبره صفعة لنموذج القاعدة / البناء الفوقى الماركسىء إذ قال: "فى المجتمعات 
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القَبّليِّة لا يظهر الاقتصاد ونظام الحكم والطقوس والأيديولوجيا المنظومات” منفصلة 
ومتمايزة.") وجدير بالملاحظة أنه فى عالم ما بعد المودرنزم عادت الثقافة والحياة 
الاجتماعية ثانية إلى التحالف الوثيق: ولكن الآن فى صورة مبحث جماليات السلعة, 
وإضفاء طابع مثير درامى على السياسة؛ وغلبة النزعة السلعية على أسلوب الحياة: 
ومحورية الصورة والاندماج الكامل للثقافة فى إنتاج السلع بعامة. وإن علم الجمال 
الذى بدأ حياته مصطلحًا للدلالة على الخبرة الإدراكية اليومية؛ وأصبح بعد فترة 
متأخرة خاصا بالفن فقط, ها هو الآن دار دورة كاملة وعاد ثانية إلى أصله الدنيوى, 
حتى أننا نجد معنيين فقط للثقافة ‏ الفنون والحياة العامة اندمجا معًا فى الأسلوب 
وفى الطراز وفى الإعلان وفى الإعلام: وما أشيه. 

والحداثة هى ما جرى بين الحالين: والتى رأت أن الثقافة ليست أكثر المفاهيم 
حيوية. وكم هى عسير علينا فى الحقيقة أن تتصور أنفسنا وقد عدنا إلى زمن بدت فيه 
أكثر كلماتنا طنيئًا وعصرية - من مثل الجسدانية 5001115655 والاختلاف والمحلية 
والخيال والهوية الثقافية - وكأتها عقبات فى وجه السياسة التحررية بدلاً من كونها 
أساسًا للمرجعية. ويمكن القول إجمالا كانت الثقافة فى نظر التنوير تعنى تلك الروابط 
الرجعية التى حالت دون أن نحظى بشروط المواطنة فى العالم. لقد كانت تدل على 
عاطفتنا إزاء المكان» والحنين إلى التراث: وإيثار القبيلة, وإجلال التراتبية الهرمية. ويدا 
الاختلاف وكأنه فى الغالب مبدأ رجعيا ينكر المساواة التى هى حق الجميع الرجال 
والنساء. وأصبح الهجوم ضد العقل باسم الحدس أو حكمة الجسد ميثاق الهوى 
والانحياز الأعمى. وبدا الخيال مرضًا أصاب العقلء وحال دون أن ترى العالم كما كان 
على حقيقته. مثلما حال دوننا والعمل على تغييره. وجاء إنكار الطبيعة باسم الثقافة 
بهدف إزاحة الجانب الخاطئ من العوائق. 

ولا تزال للثقافة يقيئًا مكانتها. ولكن مع تطور العصر الحديث أضحت هذه المكانة 
إما معارضة أى تكميلية. ذلك أن الثقافة إما أنها تحولت إلى صورة بلا أسنان للنقد 
السياسيىء أى منطقة محمية يمكن للمرء فيها أن يفرغ الطاقات التى تنطوى على 
احتمالات مدمرة» روحية أو فنية أى شبقية؛ التى تتضاعل قدرة الحداثة تدريجيًا على 
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مواجهتها. ولقيت هذه المنطقة - شأن غالبية الساحات المقدسة رسميا --إما التوقير 
أى الإهمال؛ أن تكون محورا أى أن تطرح جانبًا. ولم تعد الثقافة وصفًا لما كان عليه 
المرء؛ بل لما يمكن أن يكون أى يعتاد عليه. وتضاط دورها كاسم للدلالة على الجماعة 
التى ينتمى إليها المرء؛ إنها اسم دال على البوهيميين المنشقين عنك أكثر: مما يدل على 
جماعتك أنت, أو لنقل إنه يدل على الشعوب الأقل رفعة وتشذيبًا عمن يعيشون على 
هامش الحياة. لم يعد دور الثقافة أن تصف الوجود الاجتماعى وهى تتحدث بخطاب 
بلاغى عن مجتمع بذاته. ويوضح هذا أندرو ميلز بقوله: 'فى الديمقراطيات الصناعية 
الحديثة فقط استبعدت "الثقافة" و"المجتمع' من كل من السياسة وعلم الاقتصاد 0 
وأصبحت صورة المجتمع الحديث لا اجتماهية على نحو غير عادى: واقتصاده وحياته 
السياسية "لامعيارية" وخلوا من القيم» أى باختصار “غير مثقف”.") وهكذا ترتكز 
فكرتنا ذاتها عن الثقافة على اغتراب حديث فريد لما هى اجتماعى عما هى اقتصادى, 
اغتراب المعنى عن الحياة المادية. إن الثقافة لا يتأتّى لها أن تستبعد التكاثر المادى 
إلا فى مجتمع فرغت حياته اليومية من القيمة, إلا أن هذا هى الأسلوب الوحيد لكى 
يقدى المفهوم نقدا لتلك الحياة. وأعيد هنا تعقيب رايموند وليامز الذى قال فيه 'تظهر 
الثقافة كفكرة من الاعتراف بالانقصال عمليًا لبعض الأنشطة الأخلاقية والفكرية عن 
القوة الدافعة لمجتمع من نوع جديد. وها هنا تصبح الفكرة دار عدالة يحتكم إليها 
الإنسان ليتخذ مكانه متجاورًا دعاوى الحكم الاجتماعى التطبيقى .... كبديل مسكن 
وجامع للشمل.!'' وهكذا تدل الثقافة على عَرْض للفرقة والانقسام تظهره وتنبرى 
للتغلب عليه. ونقول ما قاله مفكر شكاك عن التحليل النفسى إنه هى ذاته المرض الذى 
يعتزم الشفاء منه. 
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هوامش 


-١‏ روايات ورؤى عن الثقافة 


)0( ,010 0) معمعرهة])01 أه لإلاموروه68 586 لق مناألةا .6ع أأذتال ,لإونموط ١‏ 02/10 
.186-8.مم ,(1996 


0( اب 300 للزونا 0/10 مز لماه 66 16 5أ موهعم1! وأطا أه أمنامعمة وأطقيلة» م 
صا هكاق 566 .(1998 ,مهلمما لمق عارولا نولة) 5186 وطا لمج عتناأأنا ,1502885 
.3 له .مذة ,(1988 ,رمهلمما) أممصمع601 00ق عإنا آنا ,تعأمنالا 


0( لامع ,1830) 51916 لقة لاأعناطت أه لمأن اتاكمه هطا م0 ,عو20160© .5.1 
.42-3 .مم ,(1976 ,ممأععممط 


(١‏ 5 | أن 56,165 8 ذأ ,نوالا أه موأأمعنالع علتأعطاوعم وا م0 ,ععاالطء5 طءارلمعلمم 

.7 .م ,(1967 ,لنهك0) 

)0( ,76-2 .مم ,(1976 ,رصمهدها) 05:ملثالاة»! ,82505 || األالا لمومالا8 586 من المهم الإشارة 

إلى أن وليامز فرغ من جزء كبير من كتابه عن الثقافة المذكور هنا فى نفس الوقت الذى فرغ فيه من 
دراسته عام 1505 المشار إليها فى الهامش (/ا) من هذا الكتاب. 

0( .اطء ,(1994 ,لره)0 لعأماومة؟ ,1939) ددوعمء6 ومأذذائ,ةت هط ,مولع ارهطرولة 566 

9( -أععلالا ونالة5 3200 لإزمرااءثا مطمل ما ,م نابت أه عهل!١‏ قط" ,5ه ناتلا" لممديرهكم 


,61أقهنأعا) موتادءنلع ]انم نأ 305 |الالالا لممعميزدظ8 :لماصيوت ععلره8 .(و60) 0ممبا 

.0 .م ,(1993 

)0( انظر: .2 اه ,(1995 ,1ز0/ بناولا 300 0001ا) 065166 أوأمهاه© ,ومنه .60.ل انعطم 

هذه أفضل مقدمة موجزة متاحة للفكرة الحديثة عن الثقافة وما اشتملت عليه من مبالغات عنصرية 

غامضة. أما عن المدى الذى ذهبت إليه النزعة النسبية الثقافية للتنوير» فإن رواية سويفت “رحلات 
جاليفر” خير شاهد. 

0( .9 .م ,.قأطا 566 


)0( أن بمهأدأك! عط أن /إلاممكماتطم عطا همه كعممتاعهعا/86 ,رولرول] مما 301110160 ممقامل 
.49 .م ,(1968 ,موقعأط0 لمعأمأرممع .1784-91) لمفكامعلة 
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566 15 ,مملمما) لانت تقانمه2 ودألضوادرعلمنا ,ماوع مطامل عامرع<ه‎ 1989( )١١( 
قلطا 08 لالقأم07تمه اأقعلالره ه عم ,(1989 .مملمما) عدانممم غطا وماموءع8 لمج‎ 
.50011مما) لوذأانامه6 لقناأانا0 ,مهموأناقه/0 وال م566 .مققه‎ 1992(. 

(؟١)‏ بعتائقء8 لطول وه5 ,لإووامممطام3 أضنالأنه مأ كعأمه) أه أمعم 161 لأعنا ج ممع 
.(1964 ,قملمما) 5ع ناب © بعطا© 

109) ْ .م ,عأأقع0 أوأمها00 ,وونهولا 
)١4(‏ *مما 220 موقعأط0 160مأمه: ,1940) ععنناانا© 200 6وهناوقها رععة8 ,قوه8 دلرجرا 
ش 0 .م ,(1982 ,حمل 


)160) .ألا .م ,(1993 ,قمملهما) كتافأرعمم!ا لصح عناتان© ,لتد5 لتجيبلع 
03( .م ,رصقالا أه ممالدعيلع علأعطلوعم عطا م0 ,رعااتطعه 
19) 6 م ..لأطا 
إليلة م.م ..لأطا 
(195) .م ,05:ملاالاع>ا .3015| اللا 


)٠١(‏ للاطلاع على نقد لهذه النزعة القومية الرومانسية. انظر: 30 81211008/1519' ,رممأواودع رمع 
.( 1999 ,امم /لطعيهم1) 234 .مم بوأبع5 أأع ١‏ ببولة , 'لمواع؛ا أو مم6 معطا 


(١؟)‏ 300 (1964 ,مهلمما) عومقطت لمق ألاونامط؟ ,تعمااء6 أوممع ,روقص ولط :5غ ,566 
.(1983 ,لعه]ا0) دردألهدممأئقلة لمة كممنتاولة 


(59) .211 .م ,(1997 باولا ولة) ععناأان© أه موأأدعن0 الاأعتدا مآ رمحصمونا برهرأامعو 
(19) تلَمّح العبارة إلى الصياغة المشهورة عن رايموند وليامز "الجماهير ناس آخرون", فى كتابه: 
,7011 +++! 0160م6 ,1958 ,لملهما) 1780-1950 لأوأعه5 لمج عرنئان© 
.29 .م ,(1963 


(8؟) .34 .م ,(1993) 34 .مم 166 أوامه5 ,"دءالنا5 أق نان 0" 0" ,2650ل 0و2 


(١؟)‏ 64 .00 اانه أأع ا عولط , لإوماوممعطتهم طؤتام8 أن 5أوأيت ع1؟" ,أازومة8 5بمتول 
' (1970 ,ع طلرععع0]/ه طتوع بنولة) 


لق ش 79 .م ,اما امن 


(9؟) ها 300 (1958 ,ؤايق2) مأهقانااعنمأة وأوهاوممءطامم ,كوناهم!5-أياها 12006© 566. 
.(1966 ,65) 6وق/اناة5 موومرة م 


(48؟) ,(1976 ,قهمما 300 موفعاظ6) مممقة8 أمعأاعم0 لمج فعبتان© ,كمتاطوك القطوءجلا 


: 8.6 
)59) 5 800 3 .مم ,(1993 ,عدمنهطاوا/ا) «رذأله66 81 لوانت ,ععملتايا لمم 
0( 0.17 الإأواء50 00 عأناأانان) ,قصلم تالالا 
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عض يه ماه 


الثقافة فى أزمة 


عسيرٌ علينا مقاومة نتيجة مفادها أن كلمة ثقافة عامة شديدة العمومية» ومحدودة 
شديدة المحدودية. بحيث لا نفيد بها فائدة كبيرة. إن معناها الأنثروبولوجى يشمل كل 
شىء ابتداء من أسلوب تسريحة الشعر وعادات الشرب. وصولا إلى الكيفية التى 
نخاطب بها اين عم الزوج: بينما المعنى الجمالى للكلمة يتضمن إيجور ستراقنسكى 
وليس الخيال العلمى. ونعرف أن أدب الخيال العلمى خاص بثقافة الجماهير أ الثقافة 
الشعبية, وهذه فئة تتأرجح على نحو غامض بين ما هو أنثروبولوجى وما هى جمالى. 
وعلى العكس من هذا يمكن للمرء أن يرى المعنى الجمالى شديد الفموض وال معنى 
الأنثرويولوجى مقيّدا للغاية. وجدير بالذكر أن المعنى الذى قال به آرنولد عن الثقافة 
بأنها الكمال والحلاوة والنور» أى أجمل ما نفكر فيه وما نقوله: نرى الشىء كما هى فى 
واقعه ... وهكذاء إنه معنى غير دقيق وغير محدد. ولكن إذا كانت الثقافة تعنى فقط 
أسلوب حياة أطباء العلاج الطبيعى الأتراك» فإنها تبدى حينئذ محددة بصورة قلقة. 
وحرى أن أوضح أن الرأى الذى ندافع عنه فى هذا الكتاب هو أننا فى هذه اللحظة 
داخل شرك يضعنا بين مفهومين للثقافة؛ أحدهما فضفاض يزعجناء والثاني جامد 
يقلقنا. وإن مطلبنا الملحَ للغاية قى هذا المجال أن نتحرك وننأى عن الاثنين معا. 
وتلاحظ مارجريت آرشر أن مفهوم الثقافة كشف عن أضعف تطور تحليلى لأى مفهوم 
أساسى فى علم الاجتماع.؛ وأدى دورًا شديد التذيذب الجامح داخل النظرية 
السوسيولوجية.!') ويصدق هنا أيضًا تأكيد إدوارد سابير على أن الثقافة تجحدد معناها 
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في ضِوءٍ صور السلوكء وأن محتوى الثقافة, تالف من هذه الصبور التى يوجد منها 
أعداد لا حصر لها.('ولعل من العسير إدراك تعريف فارغ من المعنى أكثر تَالْقا . 

على أية حال ما هو الكم الذى تحتويه الثقافة من حيث هى أسلوب حياة؟ هل 
يمكن لأسلوب الحياة أن يكون شديد الضخامة والتنوع لكى نتحدث عنه باعتباره ثقافة, 
أم أنه شديد الضالة؟ يرى رايموند وليامز نطاق الثقافة “بأنه يتناسب عادة مع نطاق 
اللغة أكثر مما هى مع نطاق الطبقة,!) على الرغم من أن هذا أمر مشكوك فيه يقيئًا: 
فاللغة الإنجليزية تتسع لثقافات كثيرة جداء وتشتمل الثقافة بعد الحديثة على مدى 
متنوع من اللغات. ويرى أندروى ميلنر أن الثقافة الأسترالية تتألف من أساليب أسترالية 
شديدة التمايز فى عمل الأشياء: شاطئ البحر الرملى والباربيكيو. والماشيزمو [المغالاة 
فى صفات الذكورة ‏ المترجم] ٠‏ ونظام التحكيمء وقواعد لعبة كرة القدم الاسترالية.9) 
ولكن التمايز هذا لا يعنى الخصوصية المتفردة» ذلك لأن الماشيزمو على سبيل المثال 
ليست قاصرة على أستراليا ولا كذلك الباربيكيى. والملاحظ أن القائمة الموحية التى 
يعرضها ميلنر تمزج موضوعات خاصة بأستراليا بموضوعات غير خاصة بهاء والتى 
تحتل مكانا كبيرا فيها. وتتضمن الثقافة البريطانية قلعة وورويك /3/10الا دون أن 
تشتمل عادة على صناعة أتابيب الصرفء وغداء عامل المحراث دون أجره. وعلى الرغم 
مما يبدى ظاهريا من تعريف أنثروبولوجى جامع شاملء إلا أن بعض الأشياء نشعر 
أنها دنيوية لا ثقافية» بينما نشعر إزاء أمور أخرى بأنها غير متمايزة. ومع هذا فإن 
دراسة ثقافة قبائل النوير أى الطوارق يمكن أن تشتمل على اقتصاد القبيلة. وإذا كانت 
الثقافة تعنى كل ما شيده الإنسان دون الطبيعة» فإن هذا يعنى أنها تتضمن 
أيضا الصناعة والإعلام (الميديا) ووسائل صناعة البط المطاطى؛ وبالمثل ممارسة 
الحب أو المرح. ْ 

وربما لا تندرج ممارسات مثل صناعة أنابيب الصرف ضمن الثقافة لأنها لا تفيد 
أو لا تدل على ممارسات؛ حسب التعريف الإشارى أى السيميوطيقى للثقافة الذنى شاع 
مؤقتا فى سبعينيات القرن العشرين. ويرى كليفورد جيرتسء على سبيل المثال» أن 
الثقافة أشبه بشبكات الدلالة المعلقة فى داخلها البشرية.!') ويكتب رايموند وليامز عن 
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الثقافة بأنها "منظومة الدلالة التى من خلالها يجرى تواصل وتكاثر وإدراك واكتشاف 
النظام الاجتماعى'.') وَيُحَوْمْ خلف هذا التعريف معنى بنائى عن الطبيعة النشطة 
للدلالة؛ والذى يتلاءم مع تأكيد وليامز الأولى - بعد المإركسىء ويفيد بأن الثقافة منشئة 
لعمليات اجتماعية أخرى. وليست مجرد انعكاس أو تمثيل لها. وميزة هذه الصياغة 
أذها محددة يحنت تعتى شيدًاء أى دالة ولكنها عامة هرد لآ تختنار شسيئًا مهردا. 
إذ يمكن أن تشتمل على كل من قولتير وإعلانات الفودكا. ولكن إذا خرجت صناعة 
السيارات عن هذا التعريف, فكذلك الرياضة التى لها دلالتها شأن أية ممارسة بشرية؛ 
وإن لم تكن فى الفئة الثقافية نقفسها شأن ملحمة هوميروس. والحقيقة أن وليامز 
شفوف بالتمييز بين ذرجات الدلالة المختلفة؛ أو لنقل بين النسب المختلفة بين 
الدلالة وما يسميه "الحاجة". إن جميع المنظومات الاجتماعية تتضمن دلالة. ولكن 
لا فارق بين الأدب وسك كلمة مثلاً حيث ذاب العامل الدال فى العافل الوظيفىء أى بين 
التلفاز والهاتف. ويعتبر الإسكان مسألة حاجة:؛ ولكنه يصيح منظومة دالة فى حالة 
واحدة فقط عندما تبداً معالم التمييزات الاجتماعية تظهر واضحة فيه. ويختلف 
الساندويتش الذى يقضمه المرء سريعا بالطريقة نفسها عن وجبة فى مطعم شهير وقت 
الفراغ. ومن ثم فإن كل المنظومات الاجتماعية تتضمن دلالة, ولكنها ليست جميعا 
منظومات دالة أو ثقافية. وهذا تمييز مهم يتجنب كلا من التعريفات التضمينية للثقافة 
غير ذات الجدوى, والتى تفضى إلى الاستبعاد. بيد أنه يعيد فى الواقع تفعيل التقسيم 
الثنائى الجمالى / الأداتى التقليدى؛ وقابل لنوع من الاعتراض صادف هوى عادة. 
ويمكن تلخيص الثقافة فى عبارة فضفاضة. ونقول إنها مَرَكُبْ القيم والأعراف 
والمعتقدات والممارسات التى تؤلف أسلوب حياة جماعة بعينها. وإن هذا الكل المركب, 
حسب الصياغة الشهيرة لعالم الأنثرويولوجيا إى. بى. تايلور فى كتابه "الثقافة 
البدائية", الذى يتضمن المعارف والمعتقدات والفنون والقوانين والأعراف وأى قدرات 
وعادات أخرى اكتسبها الإنسان كعمضى فى المجتمع".!') ولكن أى قدرات أخرى فهى 
منفتحة العقل على نحو أخرق: وهنا يتطابق الثقافى والاجتماعى. ويهذا تكون الثقافة 
كل شىء قابل للانتقال عن غير طريق الجينات. إنها كما قال عالم اجتماع "الإيمان بأن 
البشر هم ما يتعلمونه".7) ويقدم لنا ستيوارت هول رؤية مماثلة عن الثقافة بأتها 
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"الممارسات المعيشة" أو الأيديولوجيات العملية التى 'يتمكن بفضلها مجتمع أى جماعة 
أى فئة من أن يكتشف ويحدد ويؤول ويفهم ظروف وشروط وجوده (1) 

ورؤية أخرى ترى الثقافة المعارف الضمنية عن العالم, والتى ينجز بها الناس 
أساليب ملائمة للعمل فى إطار سياقات محددة. أو شأن الحصافة عند أرسطى وهى 
أن تعرف الخبرة أكثر مما تعرف لماذاء أى طائقة من عمليات الفهم الضمنية 
أى التوجيهات العملية مقابل التخطيط النظرى للحقيقة الواقعة. ويستطيع المرء أن يلتمس 
الثقافة بشكل أكثر تحديدا بنص كلمات جون فراوء باعتبارها كامل نطاق الممارسات 
والتصورات التى تبنى وتٌبقى جماعة اجتماعية على واقعها الحياتى فى ضوئها وعلى 
أساسها:!'') ومثل هذه الثقافة حسب هذا التعريف يمكن أن تستثنى صناعة صيد 
السمكء ولكنها يمكن أن تستثنى أيضًا لعبة الكريكيت. نعم إن لعبة الكريكيت يقيئًا 
يمكن أن تكون جِزْءًا من الصورة الذاتية للمجتمع؛ ولكنها ليست على وجه الدقة 
والتحديد ممارسة تصورية تمثل المجتمع بالمعنى الذى يقيده الشعر السوريالى. 

وثمة مقال كتبه رايموند وليامز فى فترة باكرة من حياته تتضمن 'فكرة معيار 
الكمال وسط التعريفات الكلأسيكية للثقافة".!'') وتراه بعد ذلك فى كتابه "الثقافة 
والمجتمع من ”١40.-١1/80‏ يقدم أربعة معان متمايزة للثقافة: باعتبارها عادة فردية 
للعقل؛ وحالة التطور الفكرى للمجتمع فى مجموعه؛ والفنون؛ ومجموع أسلوب حياة 
جماعة من الناس.'"' ولنا أن نتصور المعنيين الأولين محددان للغاية» بينما المعنيان . 
الآخران عامان للغاية. ولكن وليامز يحركه دافع سياسى نحو هذا التعريف الأخير, 
نظرا لأن قصر الثقافة على الفنون والحياة الفكرية يعنى المجازفة باستثناء الطبقة 
العاملة من التصنيف. ولكن ما أن نتوسع فى التعريف ليشمل المؤسسات ‏ النقابات 
والتعاونيات على سبيل المثال حتى يصبح بالإمكان الدفع بأن الطبقة العاملة أنتجت 
ثقافة غنية مركْبّة, وإن لم يكن المنتج الفنى أحد مظاهرها الأساسية. ولكن حسب هذا 
التعريف فإن مراكز إطفاء الحرائق ودورات المياه العامة ريما تكون بحاجة لإدراجها 
ضبمن فكرة الثقافة لأنها أيضًا مؤنسات ‏ وتصبح الثقافة فى هذه الحالة محايثة 
للمجتمع؛ وتخاطر بفقدان المعالم المحددة لها. والملاحظ أن عبارة "مؤسسة ثقافية' هى 
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ضرب من الحشى فى أحد معانيهاء حيث لا توجد مؤسسات 'لاثقافية". ولكن يمكن 
للمرء أن يدفع بأن النقابات مؤسسات ثقافية: لأنها تعير عن معان جمعية؛ على عكس 
دورات المياه العامة. ويقدم وليامز فى كتاب "الثورة الممتدة” تعريفًا للثقافة يتضمن: 
تنظيم الإنتاج وبنية الأسرة وهيكل المؤسسات التى تعبر عن أى تحكم العلاقات 
الاجتماعية, والأشكال المميزة التى يتواصل عبرها أبناء المجتمع.!"') وهذا دون شك فيه 
إفراط شديد بحيث لم يخلف شيئًا خارجه. 

ويقترح وليامز فى موضع آخر من الكتاب نفسه تعريقًا آخر للثقافة بأنها “بنية 
مشاعر" وهى فكرة تماثل الإرداف الخلفى, أى الجمع بين متناقضين: حيث الثقافة فى 
أن واحد محددة محسوسة وغير محسوسة. إن بنية المشاعر هى النتيجة المعيشة 
المحددة لجميع العناصر داخل التنظيم العام (للمجتمع) .... وأود أن أَعَرّف نظرية 
الثقافة بأنها دراسة العلاقات بين العناصر داخل جماع أسلوب الحياة,!'') وغنى عن 
البيان أن 'بنية المشاعر" وجسارتها فى المزاوجة بين الموضوعى والعاطفى هى محاولة 
لتحقيق ازدواجية الثقافة بحيث تكون فى آن واحد الحقيقة الواقعة المادية والخبرة 
المعيشة. على أية حال لم يبرز بوضوح لا مزيد عليه أى مكان آخر مدى تعقد فكرة 
الثقافة أكثر مما أبرزه المفكر البارز فى بريطانيا بعد الحرب ريموند وليامزء الذى طرح 
تعريفات عديدة متباينة للثقافة. إنها تعنى عنده معيارا للكمال؛ وعادة للعقل والفنون, 
والتطور الفكرى العام, وجماع أسلوب الحياة, والمنظومة الدالة. وبنية مشاعرء 
والعلاقات المتداخلة بين عناصر أسلوب الحياة؛ وكل شىء ابتداء من الإنتاج الاقتصادى 
والأسرة وحتى المؤسسات السياسية. 

وللمرء أن يجرى محاولة بديلة لتعريف الثقافة وظيفيا لا موضوعياء باعتبارها كل 
ما هو زائد عن الضرورة بالنسبة لمتطلبات المجتمع المادية. وحسب هذه النظرية فإن 
الفذاء ليس ثقافة, بينما الطماطم المجففة فى الشمس ثقافة. والعمل ليس ثقافة, 
بينما الحذاء ذو الرقبة والمزود بمسامير ثقافة. وطبيعى أن ارتداء الملابس فى غالبية 
الظروف المناخية يمثل ضرورة طبيعية: بينما نوع الملابس التى يرتديها الناس 
ليس كذلك. وتنطوى هذه الفكرة عن الثقافة على ما نراه فائضا والذى لا يبعد كثيرا 
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عن النسبة التى زآها وليامز بين الدلالة والحاجة. وإكن المشكلة الخاصة بالتمييز بين ما هى' 
فائض وما ليس بفائض مشكلة مثبطة للهمم. إن الناس يمكنهم التظاهر وإثارة 
الفوضى من أجل التبغ أى عقيدة الطاوية, ولكن ربما لا يكونون على استعداد لذلك 
بشأن قضايا أكثر إلحاحا ماديًا. وما أن أصبح الإنتاج الثقافى جزءًا من الإنتاج العام 
للسلعة حتى بات عسيوًا أكثر مما هو مالوف القول أين ينتهى نطاق الضرورة» وأين 
يبدأ أفق الحرية. وظل الوضع على هذه الحال دائما بِمُعِنِى ما فى الحقيقة منذ أن بدأ 
استخدام الثقافة فى أضيق معانيها لبيان شرعية القوة؛ أعنى استخدامها كأيديولوجيا. 

والملاحظ فى وقتنا هذا أن الصراع بين المعنيين الأرحب والأضيق للثقافة اتخذ 
صورة تنطوى على مفارقة واضحة. والذى حدث هو أن فكرة محلية محدودة عن الثقافة 
بدأت تنتشر عالميًا .:وهذا هو ما أوضحه هارتمان فى كتابه "مسالة الثقافة المصيرية". 
يقول لدينا الآن "ثقافة الكاميرا" وثقافة البندقية, وثقافة الخدمة, وثقافة المتاحفء وثقافة 
الصمم, وثقافة كرة القدم .... ثقافة التبعية والتواكل, وثقافة الألم, وثقافة النسيان 
أى الأمنيزيا .... إلخ".'')وإن عبارة 'ثقافة المقهى” لا تعنى فقط أن الناس يزورون 
المقاهى؛ بل وأيضًا أن بعض الناس يرتادونها كأسلوب حياة: وهو ما لا يفعلونه 
افتراضًا فى حال زياراتهم لأطباء الأسنان. ولهذا فإن الناس الذين ينتمون لمكان واحد 
أى لمهنة أى لجيل واحد لا يشكلون ثقافة. إنهم يشكلون ثقافة فقط عندما يبدأون 
المشاركة فى عادات الحديث والحكايات الفولكلورية وأساليب أداء العمل وأطر القيم,» 
وتكون صورة ذاتية جمغية. وسوف يبدى غريبًا أن نقول إن ثلاثة أشخاص يمثلون 
ثقافة. على عكس الحال بالنسبة لثلاثمائة أى ثلاثة ملايبن شخص. وتتضمن ثقافة 
الشركة سياستها بالنسبة للإجازات المرضية وليس أسلويها فى الفحصء وكذلك 
بالنسبة لإجراءات توقيف السيارات حسب النظام التراتبى الهرمى دون واقع أنها 
تستخدم أجهزة كمبيوتر. وتشتمل الثقافة الجوانب التى تجسد أسلويا مَمَيّرًا لرؤية 
العالم؛ ولكنها لا تتضمن بالضرورة أسلويا فريدًا للرؤية. 

ولكن أيا كان مدى التوسع أو التضييقء إلا أن هذا الاستعمال جمع أسوأ ما فى 
كل من العالميّن. إن “ثقافة الشرطة غائمة جدًا واستبعادية جد ممًاء إذ تشمل دون 
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تمييز كل ما يفعله ويعرفه ضباط الشرطة؛ ولكنها تعنى ضمئًا أن مكافحى الحرائق 
وراقصى الفلامنكى تنشئة أخرى مغايرة. وإذا كانت الثقافة يومًا فكرة شديدة الرفعة 
والنقاء, فإنها الآن مصطلح مترهل يكاد يسع كل شىء ولا يدع إلا أقل الأشياء. ولكنه 
فى الوقت نفسه تخصص على نحو مفرط بحيث يعكس تشظى حياتنا الحديثة بدلاً من 
التماس سبيل لإصلاحها على نحو ما كان الحال مع المفهوم الكلاسيكى للثقافة. ويقول 
أحد المعلقين (وقد استثاره بشدة الأدباء): 'نلحظ اليوم كل امرئ يركز بوعى شديد . 
غير مسبوق على نفسه؛ ويتخذ موقف المقاتل ضد الآخرين من حيث لغاتهم وفنونهم 
وآدايهم وفلسفتهم وحضارتهم وثقافتهم”,ل') ويمكن أن يكون هذا وصفًا جيدا لسياسة 
الهوية المعاصرة كمثال على الرغم من أن الكلمة تعود إلى عام ١477‏ وكاتبها المفكر 
الفرنسى جوليان بندا. 


وكم هى خطر الزعم بأن فكرة الثقافة تواجه الآن أزمة, إذ منذ متى لم تكن هكذا؟ 
إن الثقافة والأزمة قرينان دائمًا مثل لوريل وهاردى. ومع هذاء واجه المفهوم تغيراً 
حاسماء والذى عبر عنه هارتمان فى صيغة تقول الصراع بين الثقافة وثقافة ماء أى إن 
آثرنا القول بين ثقافة بالمعنى الأعم وثقافة خاصة. ولقد كانت الثقافة تقليديًا أسلويا 
نفهم به خاصياتنا الصغيرة فى وسط أكثر رحابة وشمولاً. والثقافة من حيث هى صيغة 
تكوين ذاتى عام شامل تدل على القيم التى تمثل قاسما مشتركًا بينتا نتيجة إنسانيتتا 
المشتركة. وإذا كانت الثقافة فى صورة الفنون مهمة؛ فذلك لأنها استقطرت تلك القيم 
فى صورة ملائمة لكى نحملها بين جنباتنا. ونحن إذ نقرأ أى ننظر أو ننصت نوقف 
نواتنا التجريبية بكل ما لها من احتمالات اجتماعية وجنسية وعرقية بحيث نصبح نحن 
أنفسنا زواتا عامة شاملة. 

ولكن منذ ستينيات القرن العشرين دارت كلمة الثقافة حول محورها لتعتى العكس 
تمامًا. إنها الآن تعنى تأكيد هوية محددة ‏ قومية, جنسية إقليمية ‏ وليس التعالى لها 
وحيث أن هذه الهويات جميعا ترى نفسها مقموعة؛ فإن ما كان يعتبر فى الماضى 
مجالاً لتوافق الآراءء تحول إلى أرض صراع. وانتقلت الثقافة بإيجاز من كونها جزءا 
من كل إلى كونها جزمًا من المشكلة. لم تعد وسيلة لحسم صراع سياسىء أو بعد 
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ساميّاء أي عميقًا يمكن أن نتلاقى فيه مع بعضنا كبشر رفاق مَتَرّهِينِء وإنما العكس 
إنها جزء من نفس قاموس الصراع السياسى. يقول إدوارد سعيد 'نأت الثقافة عن 
كونها مملكة السكينة للنبالة الأبولونية» لتصبح أو تكاد ساحة القتال تكشف فيها 
القضايا الخلافية عن نفسها فى وضح النهار وتتصارع معا".'' وإذا تأملنا الصور 
الثلاثة للسياسة الراديكالية التى هيمنت على جدول أعمال الكوكب على مدى العقود 
القليلة الماضية ‏ القومية الثورية؛ والحركة النسائية, والصراع العرقى ‏ نجد الثقافة من 
حيث العلاقة؛ والصورة والمعنى والقيمة والهوية والتضامن والتعبير عن الذات» هى 
العملة الوحيدة للامتثال السياسى.وليس بديلها الأوليمبى أى المتعالى عن الصفائر. 
لم تكن الثقافة فى البوسنة أى فى بلفاست هى ما تسجله على شريط الكاسيت, إنها 
ما تقتل من أجله. وإن ما فقدته الثقافة من السمو والنبالة استعاضت عنه تطبيقًا 
عمليًا. ولا شيء فى مثل هذه الظروف أكثر زيفًا بالنسبة للخير وللشر من اتهام الثقافة 
بأتها مترفعة عن الحياة اليومية. 

ويعكس بعض نقاد الأدب بصدق وأمانة هذا التحول الزلزالى فى المعنى: إذ نراهم 
اتساقًا مع الجديد تخلّوا عن دراما تيودورء وقصدوا مجلات أبناء العشرينات, 
أى نايضوا باسكال بالمجلات الإباحية. وثمة شيء يثير قدرًا من التشوش فى مشهد 
هؤلاء الذين تدربوا على صوغ الكلام الرتيب المنمق عن موضوع ما بعد الكواونيالية 
أى النرجسية الخافية أى نمط الإنتاج الآسيوى, وهى قضايا ريما يود المرء أن يلمسها 
بين أياد أقل احتفاء بصبغة الأظافر. ولكن الحقيقة أن كثيرين ممن يسمون باحثين 
مهنيين» شأن الكتبة الخونة؛ تخلوا عن مثل تلك القضايا وألقوا بها بين أيادى من هم 
أقل دربة للنهوض بها. ونعرف أن للتعليم الأدبى فضائل كثيرة؛ ولكن الفكر المنهجى 
النسقى ليس من بينها. بيد أن هذه النقلة من الأدب إلى السياسة الثقافية ليست أبدًا 
متنافرة؛ نظرًا لأن ما يربط بين المجالين هى فكرة الذاتية. فالثقافة تعنى نطاق الذاتية 
الاجتماعية - وهو نطاق أوسع من الأيديولوجيا ولكنه أضيق من المجتمعء وأقل 
محسوسية من الاقتصاد ولكنه أكثر واقعية من النظرية. ولذلك ليس من غير المنطقى, 
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حتى وإن بدا غير حكيم؛ الاعتقاد بأن من تدريوا فى علم ما للذاتية ‏ النقد الأديى - هم 
أفضل من يناقش أعمالاً مثل علامة ملائكة الجحيم: أو مبحث الإشارات "سيميوطيقا" 
المجتمعات التجارية. 


واضطلع الأدب فى ذروة البرجوازية الأوروبية بدور رئيسى فى تشكيل هذه الذاتية 
الاجتماعية. ولكى يكون النقد أدبي لا يعنى أن يكون الدور ذا أهمية سياسية. ولم يكن 
الحال كذلك يقينا بالنسبة لكل من جونسون أى جيته أى هازليت أو تين. وكانت المشكلة 
أن ما أعطى لهذا العالم الذاتى - الفنون - أرق تعبير كان أيضنًا ظاهرة نادرة قاصرة 
على أقلية متميزة. ولهذا أصبح عسيرًا مع مرور الوقت معرفة ما إذا كان الناقد يمثل 
موضعًا محوريًا تمامًا أم سطحيًا للغاية. وأضحت الثقافة بهذا المعنى كلمة ظاهرة 
التناقض على نحو غير مقبول» فهى فى أن واحد مهمة إلى أقصى الحدود ‏ حيث يجلها 
قليلون ‏ وغير مهمة على الإطلاق. وتبدى هذه التناقضات دائما كشىء مستقل: واقع أن 
العامة والمحافظين الماديين ليس لديهم وقت للثقافة. ويعتبر هذا أبلغ شهادة على قيمتها. 
بيد أن هذا وضع الناقد فى وضع المنشق أبداء وهى الوضع الذى يستحيل أن يكون 
ملائمًا له راضيًا عنه. وطبيعى أن التحول من الثقافة بالمعنى الخاص بالصفوة إلى 
الثقافة بالمعنى العام حل هذه المشكلة عن طريق الحفاظ على موقف انشقاقى مع ربطه 
بموقف شعبى وأضحت الثقافة النقدية هى الآن ثقافة ثانوية كاملة» وأدت الفنون داخل 
هذا الأسلوب الحياتى دور تاكيديًا كبيرا. وهكذا يمكن للمرء أن يكون 
مغتريًا أو لا منتميًا بينما يستمتع بمباهج التضامن. 


وكم هى عسير فهم الطبيعة الراديكالية لهذا التحول. ذلك لأن الثقافة فى أكثر 
معانيها كلأسيكية لم يكن مقصودا ألا تكون سياسية. فقد نشأت باعتبارها الطرف 
النقيض للسياسة. ولم تُكتّسبٍ هذه الطبيعة السياسية كأمر عارضء بل هى كذلك 
تكوينيًا. ونستطيع أن نحدد بدقة لحظة فى تاريخ الأدب الإنجليزىءفى مكان ما بين 
شيلى وتنيسونء عندما أعيد تعريف الشعر بأنه النقيض التام لما هو شعبى وعادى 
وسياسى وعقلانى ونفعى. وربما نحت كل مجتمع لنفسه حيرًا يتحرر فيه إذا واتته 
لحظة مباركة؛ من تلك الأمور الدنيوية» ويتصالح بدلا من هذا مع الجوهر الإنسانى 
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الحقيقى. واسم هذا الحيز متباين ومتعدد تاريخيًا: يمكن أن نسميه أسطورة أى دين 
أى فلسفة مثالية» أى الأسماء الأحدث عهدا : ثقافة أى أدب أى إنسانيات. إن الدين الذى 
صاغ علاقة بين أكثر خبرات المرء حميمية وأكثر قضايا الوجود أساسية من مثل لماذا 
يوجد أى شىء أصلاً بدلاً من العدم. وأفاد هذا فى زمانه الغرض المنشود بامتيان. 
ولا يزال له هذا الدور فى المجتمعات الملتزمة جانب الورع والخوف من الله مثل الولايات 
المتحدة» حيث للدين هيمنة أيديولوجية يصعب على الأوروبى تصديقها. والثقافة فى أكثر 
معانيها خصوصية مخلوق هش وغير مهيأ لأداء مثل هذه الوظائف.ونحن حين نتوقع 
منها الكثير - عندما نطلب منها أن تصبح بديلاً ضعيفًا عن الرب أو الميتافيزيقا 
أى السياسة الثورية - فإنها ربما تشرع فى الكشف عن أعراض مرضية. 

وهكذا يمثل تضخم الثقافة جزءا من قصة عصر علمانى: حيث الأدب منذ أرنولد 
فصاعدا ورث المهام الثقيلة الأخلاقية والأيديواوجية بل والسياسية التى كانت 
يوما ما من مهام خطابات أكثر تقنية أى أكشر علمية. ولم يكن بوسع الرأسمالية 
الصناعية بميولها نحو العقلنة والعلمنة» أن تتحمل أن تفقد قيمها الميتافيزيقية 
مصداقيتها بحيث تقوض الدعائم اللازمة للنشاط العلمانى لكى يضفى على نفسه 
مشروعية. ولكبن إذ تلاشت أو ضعفت قيضة الدين على الجماهير العاملة, فإن الثقافة 
جاهزة لتكون البديل من الدرجة الثانية. وهذه هى نقطة التحول التاريخية التى يحدثنا 
عنهاء ويحددهاء كتاب أرنولد. والفكرة ليست مرفوضة جملة وتفصيلا: إذا كان الدين 
يقدم العقيدة والعبادة, والرمزية الحسية» والوحدة الاجتماعية؛ والتوليف بين الأخلاق 
العملية والمثالية الروحية» وصوغ حلقة ربط بين المثقفين والعامة» فإن هذا أيضا ما تفعله 
الثقافة. ومع هذا فإن الثقافة بديل فاشل عن الدين لسببين على الأقل. إنها فى أضيق 
معانيها الفنية محصورة فى إطار نسبة مئوية ضئيلة من العامة؛ وهى فى أوسع 
معانيها الاجتماعية تتأسس بالدقة والتحديد حيث الرجال والنساء على قدم المساواة. 
والملاحظ أن الثقافة حسب هذا المعنى الأخير للدين والقومية والجنسانية والعرقية 
'الإثنية' وما أشبه هى ساحة صراع ضار. ولهذا كلما زادت مساحة الثقافة العملية 
كلما كانت أقل قدرة على إنجاز دور توفيقىء وكلما زاد دورها التوفيقى كلما 
ضعفت فعاليتها. 
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وآثرت ما بعد المودرنزم التى تحررت من الوهم واستوعبت حكمة العامة أن تأخذ 
الثقافة باعتبارها صراعا فعليًا واقعيًا وليس مصالحة خيالية وطبيعى أنها ليست أصيلة 
فى هذا؛ ذلك أن الماركسية سبقتها فى هذا. ولكن عسير أن نبالغ فى قيمة النتائج 
الفضائحية لتحدى الفكرة التقليدية عن الثقافة بهذا الأسلوب. ذلك لأن تلك الفكرة, كما 
سيق أن رأيناء كانت مؤلفة تحديدًا باعتبارها القطب النقيض لما هو اجتماعى ومادى. 
وإذا استطاع الماديون أن يطأوا بأظلافهم القدرة على هذاء إذن لن يكون شىء مقدس 
بعد ذلك. نشأت الثقافة حيث القيمة ذاتها التمست الاختباء وراء نظام اجتماعى لم يكن 
مباليًا بها. ولكن أن يتعرض هذا المخبأ المخفور بحذر ويقظة لثيران أصحاب النزعة 
التاريخية والمادية فإن ما تحت الحصار لن يكون أقل من القيمة الإنسانية ذاتها ويدا 
الأمر على هذا الوضع على الأقل بالنسبة لهؤلاء الذين كفوا منذ زمن طويل عن تمييز 
القيمة فى أى مكان فى العالم خارج الفنون. 

وليس لأحد أن يدهش كثيرًا عندما يصبح علم الاجتماع أو علم الاقتصاد 
'سياسيًا". وللمرء أن يتوقع إثارة هذه الأسئلة تأسيسًا على القضايا الاجتماعية 
الأصيلة. ولكن تسييس الثقافة سيبدى كأنه يجردها من هويتها الذاتية» ومن ثم يدمرها. 
ولا ريب فى أنه لهذا السبب أهال عصرنا قدراً كبيرًا من التراب والحرارة على الخطاب 
الأكاديمى غير الضار نسبيًا والمعروف بالنظرية الأدبية. وإذا كان قدر كبير من الدم 
انسكب على طنافس مجلس العموم؛ فإن بعض هذا الدم يشبه دمى على نحى مثير 
للانزعاج. وهنا عسير أن نقول إن السبب أن ثمة من يهتم كثيرًا داخل الإطار الأعم 
للأمور, إذا ما كان نهج سير والتر راليغ فى الشعر نهجًا منتميًا للحركة النسائية 
أم نهجًا ماركسيًا أم ظاهراتيًا "فينومينولوجيا” أم نهجا تفكيكيًا. وهذه ليست قضايا 
تطيّر النوم من عيون من يسكنون (هوايت هول) أ البيت الأبيض, ولكن المجتمعات على 
الأرجح لن تتطلع فى سكينة ورباطة جأش إلى هؤلاء الذين يتداولون بشأن القيم ذاتها 
التى ييررون بها سلطانهم.وهذا فى واقع الأمر أحد المعانى الرئيسية لكلمة "ثقافة". 

ومع هذا فإن معنى الثقافة عند دعاة ما بعد المودرنزم ليس بعيدًا تمامًا عن الفكرة 
الشمولية عنهاء والتى اعتادوا شجبها بشدة, تماما مكما تتخذ الثقافة العليا صورة 
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تاجر التجزئة حين يخفض أسعاره بحيث لا يمكن مزاحمتها على أساس قيمتها 
الخالصة, كذلك المنتجات الفنية لهواة الحمام فى وست يوركشاير تعمل على تأكيد قيمة 
ثقافة هواية الحمام فى وست يوركشايرء وليس التشكيك فيها. والثقافة بهذا المعمنى 
الما بعد مودرنزمى غالبًا ما تكون كليات عيانية» ورؤى متوطنة محليًا عن النزعة الكلية 
نفسها التى يتهمونها. ولا ريب فى أن هواة الحمام فى يوركشاير يمكنهم أن يكونوا من 
دعاة الامتثال للأعراف والعادات» وأن يكونوا استبعاديين وأتٌوقراطيين شأن العالم 
الأوسع الذى يسكنونه. ويتعين على الثقافة التعددية فى جميع الأحوال أن تكون ' 
استبعادية؛ طالما وأن لابد لها وأن تغلق أبوابها دون خصوم النزعة التعددية. وحيث أن 
المجتمعات الهامشية تنزع إلى النظر إلى الثقافة الأوسع نطاقًا باعتبارها ثقافة قاهرة 
خانقة فإنها تستطيع؛ وغالبا ما يكون لأسباب ممتازة» أن تتقاسم النفور من عادات 
الأغلبية, وهو ما يشكل قسمة ثابتة للثقافة العليا أو الجمالية. وهكذا يمكن للصفوة 
وللمنشقين أن تتشابك أياديهم فوق رءوس البرجوازية الصغيرة. وتبدى الضواحى مكانًا 
عقيما للغاية من منظور كل من الصفوة وخصوم الاتباعيين. 

وإن هذه السلسلة المتلاحقة من الثقافات الفرعية التى تؤلف فيما بينها ما يسمى, 
ويا لها من سخرية؛ الولايات المتحدة» يمكن وللوهلة الأولى أن تمثل إغراءً بالتنوع. ولكن 
ما أن يتحد بعض هذه الثقافات الفرعية بحكم صراعها ضد آخرين حتى. تنجح فى 
تحويل التحديد النهائى الكوكبى الذى يمجونه فى الفكرة الكلأسيكية عن الثقافة إلى 
شروط محلية. والنتيجة فى أسوأ صورها هى نوع من النزعة الاتباعية المتعددة» حيث 
عالم التنوير الوحيد» بكل ذاتيته ومنطقه القسرىء فى مواجهة سلسلة كاملة من عوالم 
صغيرة تكشف فى صور مصغرة أكبر قدر من القسمات نفسها. وتمثل النزعة 
الاجتماعية الاتحادية نقطة فى صميم الموضوع: إذ بدلاً من الخضوع لطغيان العقلانية 
الشاملة يجد المرء نفسه ملاحقًا من جانب جيرانه. ويمكن للنظام السياسى الحاكم فى 
هذه الأثناء أن يتشدد نظرًا لأنه لا يواجه خصما واحدًا فقطء بل مزيجًا متنافرًا من 
خصوم متنافرين. وإذا احتجت هذه الثقافات الفرعية ضد مظاهر اغتراب الحداثة فإنها 
هى أيضًا تستنسخها فى نفس حالة تشظيها. 
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والمداقعون عن سياسات الهوية هذه ينتقدون حراس القيمة الجمالية لتضخيمهم 
لأهمية الثقافة كفن. ومع هذا نراهم هم أنفسهم يبالفون فى دور الثقافة 
كسياسة والثقافة فى الحقيقة كل واحد متكامل مع نوع السياسات التى تعلى ما بعد 
المودرنزم من مرتبتها وقدرها فى جدول أعمالهاء ولكن هذا لأن ما بعد المودرنزم تؤثر 
مثل هذه الأنواع من السياسة تحديدًا. وثمة صراعات وخلافات سياسية أخرى 
كثيرة - الإضرابات والحملات ضد الفساد, والاحتجاجات ضد الحروب - والتى لا تمثل 
الثقافة محورا لهاء ولن نقول إنها غير وثيقة الصلة بموضوعاتها. ومع هذا فإن 
ما يفترض أنها نزعة ما بعد مودرنزمية جامعة شاملة ليس لديها ما تقوله بشأن 
أكثرها. ويقول فرنسيس موللهرن إن الدراسات الثقافية اليوم لا تفسح مجالا للسياسة 
يتجاوز الممارسة الثقافية للتضامن السياسى بما يتجاوز نطاق النزعات التجزيئية 
للاختلاف الثقافى.2') لقد فشلت فى إدراك أمور كثيرة ليس من بينها فقط أن المسائل 
السياسية ليست جميعها ثقافية, ولكن أيضًا أن جميع الخلافات الثقافية ليست 
سياسية. ويعد أن تضع قضايا الدولة والطبقة والتنظيم السياسى وغير ذلك موضع 
التبعية للقضايا الثقافية, تنتهى بتكرار التحيزات المعروفة عن "النقد الثقافي" التقليدى 
الذى ترفضه على الرغم من أنها لا تملك فسحة من الوقت لمثل هذه الأمور السياسية 
الدنيوية. وثمة خطة عمل سياسية أمريكية متمايزة أضفت عليها إحدى الحركات طابعا 
عالميا على الرغم من أنها ترى النزعة الكلية أو العالمية لعنة أى من المحرمات. ويشارك 
"النقد الثقافىالنزعة الثقافية المعاصرة فى أمر آخرء وهو إذا ما تحدثنا سياسياء 
انتقاد الاهتمام بما يقع خارج الثقافة: جهاز الدولة القائم على العنف والقسر. ولكن 
هذا هو تحديداء وليس الثقافة, الذنى سيؤدى فى نهاية المطاف على أرجح تقدير إلى 
هزيمة التغيير الراديكالى. 

والثقافة بهذا المعنى الضيقء باعتبارها هوية أى تضامنًاء يربطها بعض النسب 
بالمعنى الأنثروبولوجى للمصطلح. ولكنها لا ترتاح إلى ما تراه انحيارًا معياريًا من 
جانب الثانى» وكذلك بالنسبة لنرّعتها العضوية فى التوق إلى الماضى. إنها تعادى على 
قدم المساواة كلاً من النزوع المعيارى للثقافة الجمالية» وكذلك النزعة النخيوية. لم تعد 
الثقافة حسب المعنى الذى يقره ويمجده ماثيو آرنولد» نقدًا للحياة» يل نقدًا لصورة 
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مهيمنة: أو لصورة الأغلبية عن الحياة فى ضوء صورة محيطية أى هامشية. وإذا كانت 
الثقافة العليا هى النقيض العقيم للسياسة: فإن الثقافة كهوية هى استمرار السياسة 
بوسائل أخرى. إن الثقافة العامة أى الثقافة بالحرف الاستهلالى الكبيرء ترى الثقافة 
الفرعية, أى بالحرف الاستهلالى الصغيرء نزعة طائفية جاهلة؛ بينما ترى الثقافة 
الفرعية الثقافة العامة مخادعة فى تنزهها عن الغرض. وتبدى الثقافة العامة مغرقة فى 
تعاليها وأثيريتها فى نظر الثقافة الفرعية: بينما الثقافة الفرعية مغرقة فى دنيويتها 
أى اهتمامها بالصغائر فى نظر الثقافة العامة. ويبدى أننا ممزقون بين نزعة كلية عالمية 
فارغة ونزعة تجزيئية عمياء. وإذا كانت الثقافة العامة غير ذات مكان محلى تنتمى إليه 
وغير مجسدة:؛ فإن الثقافة الفرعية شديدة التوق لموئل محلى. 

ويقول جيوقرى هارتمان فى "المسالة المصيرية للثقاقة" باعتباره يهوديًا مهاجرا 
إلى الولايات المتحدة: إنه يرفض إضفاء نظرة مثالية على فكرة الشتات "الدياسبورا" 
على نحو ما يفعل دعاة ما بعد المودرنزم عديمى الخبرة. ويقول "التشرد دائما لعنة, 
صفعة عنيفة مؤقتة لمن يؤمنون بأن اللا قومية تالية للربوبية. ولكن خلفية هارتمان تجعله 
بالقدر نفسه شَكَاكَنًا فى الأفكار الشعبية للثقافة باعتبارها متكاملاً واحدا وهوية 
مما يهدئ توقنا الروحى للانتماء. واليهودى نقيض هذا التجسد المحلى: بغير أرض» 
مقتلع الجذورء مواطن عالمى "كوزمويوليتانى' مبضوسء ومن ثم يمسثل عارًا وخزيا 
لما يسمى ثقافة شعبية. ويمكن أن تمثل الثقافة لنظرية ما بعد المودرنزم الآن مسألة 
انشقاق وأقلية من ناحية اليهودى دون المتورط فى أحداث التطهير العرقى؛ ومع هذا 
فإن الكلمة مصبوغة بتاريخ هذا التطهير العرقى. وجدير بالذكر أن الكلمة الدالة على 
أعقد صور التهذيب البشرى هى أيضنًا مرتبطة خلال فترة النازى بالحط من قدر 
البشرية فى أكثر أشكالها إخفاء. وإذا كانت الثقافة تعنى نقد الإمبراطوريات:؛ فإنها 
أيضمًا تعنى بناءها. وبينما نرى الثقافة فى أخبث صورها تحتفى ببعض ما تراه جوهر 
نقيًا لهوية جماعية؛ فإن الثقافة العليا فى أكثر معانيها نخيوية» والتى تنكر فى ازدراء 
السياسى من حيث هو كذلك يمكنها أن تتواطأ جنائيًا معها. ونذكر هنا ملاحظة أشار 
إليها تيودور أدورنى إن قال : المثال الأعلى للثقافة العليا كدمج مطلق يجد التعبير 
المنطقى عنه فى الإبادة الجماعية؛ وإن شكلى الثقافة متشابهان أيضًا فى مزاعمهما 
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بأنهما غير سياسيين: الثقافة العليا لأنها تتعالى على الشئون اليومية؛ والثقافة الفرعية 
كثقافة هوية لأنها (فى بعض الصياغات إن لم نقل جميعها) تضرب بمعولها أسفل 
السياسة دون أعلاها فى بنية الطراز الغريزى للعيش. 

ومع هذا فإن الثقافة العليا كمتواطئ جنائى ليست سوى جانب واحد من القصة. 
إذ نجد من ناحية أن الثقافة العليا تتضمن قدرا كبيرا يمثل شهادة ضد الإبادة 
الجماعية. ونجد من ناحية أن الثقافة الفرعية لا تعنى فقط مجرد هوية استبعادية, 
بل تعنى أيضما أولئك الذين يحتجون جماعيًا ضد مثل هذه الهوية. وإذا كانت هناك 
للنازى ثقافة إبادة جماعية فقد كانت هناك أيضًا ثقافة للمقاومة اليهودية. وحيث أن كلاً 
من المعنيين للكلمة ينطوى على ثنائية نقيضية فإن من غير اليسير حشد أى منهما ضد 
الآخر. ولهذا فإن الصدع الماثل بين الثقافة الرفيعة والثقافة الفرعية ليس صدعا ثقافيًا. 
وليس بالإمكان إصلاحه بسهولة بوسائل ثقافية على نحو ما عقد الأمل هارتمان» ولكن 
دون جدوى. إن له جذوره الممتدة فى تاريخ مادى - فى عالم هى نفسه ممزق بين نزعة 
كلية عالمية فارغة ونزعة تجزيئية ضيقة؛ فوضى قوى السوق العالمية وتلك العقائد 
الكاشفة عن الاختلاف المحلى والتى نصارع من أجل مقاومتها. وكلما ازدادت ضراوة 
القوئ المحاصضرزة لهذه الهريات الحلية: كلما تفاقمت الحالة المرضية لهذة الهويات. 
ويترك هذا النزاع القوى بصمته واضحة على الدراسات الفكرية أيضًا ‏ على المعارك 
الدائرة بين ما هو سلوك أخلاقى وما هى علم أخلاقىء بين المدافعين عن الالتزام وأيطال 
الفضيلة, بين الكانطيين ودعاة الاتحادية المحلية. ونجد أنفسنا فى جميع هذه الحالات 
مشدودين بين المدى الكوكبى للعقل وقيود طبيعتنا ككائنات حية. 

ونذكر هنا أن الخيال هو أحد كلماتنا الرئيسية الدالة على المدى الكوكبى للعقل. 
وربما لا نجد فى معجم النقد الأدبى مصطلحا أكثر إيجابية دون تحفظ . و"الخيال" مثل 
"المجتمع المحلى" واحد من الكلمات التى يقبلها كل إنسان؛ وكافية لتجعل المرء مرتايًا 
على نحو غامض فيها والخيال هو الْملّكّة التى يستطيع المرء من خلالها التقمص وجدانيا 
مع الآخرين - إذ يمكن للمرء عن طريق الخيال» كمثال» أن يحس بأسلوبك فى أرضٍ 
غير معروفة لثقافة أخرى. وأقول بل وفى أى ثقافة أخرى فى حقيقة الأمر طالما وأن 
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ملّكة الخيال كلية وعالمية النطاق. بيد أن هذا يترك دون حسم مسالة أين تقفون أنتم 
عمليًا باعتباركم الطرف المقابل أى النقيض لهم. وجدير بالذكر أن الخيال» يمعنى ماء 
لا يمثل موضعا على الإطلاق؛ إنه يعيش فقط فى شعور الزمالة المتذبذب إزاء الآخرين, 
وهو مثل "القدرة السلبية" عند كيتس بوسعه أن يسرى فى تعاطف وجدانى إلى داخل 
أية صورة من صور الحياة. إنه مثل القدرة شبه الإلهية التى تبدى فى آن واحد الكل 
والعدمء وجود فى كل مكان وفى غير مكان ‏ فراغ محض من الشعور بدون هوية 
راسخة ممثة لذاتهاء يغذى على نحو طفيلى صور حياة الآخرين, ومع ذلك متعَالٍ على 
صور الحياة هذه فى إفنائه الذاتى لقدرته, ليسرى فى كل منهما على التوالى. وهكذا 
الخيال فى آن واحد يتمركز ويتباعد عن المركز ويمنح المرء سلطة كونية لسبب محدد 
هى إفراغه من الهوية ذات الخاصية المميزة, وليس مطلويًا إدراجه ضمن الثقافات التى 
يكتشفهاء طالما وأنه لا شىء سوى نشاط استكشافها. وهكذا يبدى الخيال وكأنه شواش 
يجعله أقل ثبانًا من الهوية» ولكن له أيضًا جوانب كثيرة متقلبة بحيث لا يمكن أن 
تتصدى له هذه الهويات الثابتة. إنه فى ذاته كهوية أقل من كونه معرفة يجميع الهويات, 
بل وأكثر من هوية لكونه شيئًا أقل. 

وليس عسيراً أن نستكشف فى هذا المذهب صورة ليبرالية للإمبريالية. فالمعروف 
بمعنى من المعانى أن الغرب ليس له هوية ذاتية مميزة خاصة به لأنه ليس بحاجة إليها. 
إن جمال كون المرء حاكمًا يتمثل فى أن هذا المرء ليس لديه سبب للقلق على نفسه من 
هوء أو من عساه أن يكون طالما أنه يؤمن, عن خداع لنفسه؛ أنه يعرف ذلك مسبقًا. 
ولكن الثقافات الأخرى هى المختلفة» حيث صورة حياة المرء الشخصية هى المعيار» ومن 
ثم من الصعوية بمكان اعتبارها "ثقافة" على الإطلاق. إن حياتى مقياس أقيس به؛ وفى 
ضوئه أحدد ماهية أساليب الحياة الأخرى: وما تكشف عنه تحديدًا باعتبارها ثقافات 
بكل ما تنطوى عليه من عوامل تفرد ساحرة أى مثيرة للانزعاج ومن ثم ليست المسالة 
هى الثقافة الغربية بل الحضارة الغربية. وهذه عبارة تعنى ضمئًا أن الغرب أسلوب 
حياة مميزء مثلما تعنى أيضًا أنه المحل الهندسى لأسلوب حياة عالمى. ويعنى الخيال 
أ النزعة الاستعمارية أن ما تعرفه الثقافات الأخرى هو أنفسهاء بينما ما تعرفه أنت 
هى هم. وإذا جعلك هذا أقل استقرارا على نحو يثير القلق فإنه يهيئ لك أفضلية معرفية 
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وسياسية عليهم. والنتيجة العملية لهذا هى أنهم أيضًا وعلى الأرجح لن يعرفوا 
الاستقرار لزمن طويل. 
والصدام الاستعمارى غير المتوقع هو صدام بين الثقافة العليا والثقافة المحلية ‏ 
أى صدام سلطة عالمية, ولكنها منتشرة وغير مستقرة بصورة مثيرة للقلق مع حياة 
محدودة ولكنها آمنة على الأقل إلى حين أن تفرض الثقافة العليا يدها الصقيلة عليها. 
ونستطيع أن نتبين هنا الصلة الوثيقة بما يسمى "التعددية الثقافية". إذ المجتمع مؤلف " 
من ثقافات متمايزة: وأنه بمعنى ما ليس شيئًا آخر سوى هذه. ولكنه أيضًا كينونة 
متعالية تسمى "المجتمع' الذى لا يظهر فى أى مكان كثقافة محددة. ولكنه المعيار 
والنموذج لها جميعًا. ويصبح المجتمع فى هذه الحالة مثل العمل الفنى فى علم الجمال 
الكلأسيكى الذى هو بالمثل لا شىء خارج خصوصياته الفريدة؛ ولكنها أيضًا قانونها 
السرى. وثمة فى مكان ها طتائقة يشية من المفابير تحدى مآ تمتيره ثقافة, ونا فى 
الحقوق المحلية التى تمنح لها وما شابه هذا. بيد أن هذه السلطة الخافية لا يمكن ذاتيا 
أن تتجسدء طالما وأنها هى ذاتها ليست ثقافة بل شروط إمكانية ثقافة. إنها مثل الخيال 
أ "جنون العظمة" عند النزعة الاستعمارية. إنها ذلك الذى يسكن جميع الثقافات ولكن 
فقط لأنه متعال عليها . 
وهناك فى الواقع حلقة ربط باطنية بين الخيال والغرب. ويقول فى هذا الصدد 

ريتشارد رورتى: 

"الأمن والتعاطف مقترنان معاء وللأسباب نفسها فإن السلم 

والإنتاجية الاقتصادية يقترنان أيضا. وكلما كانت الأمور أكثر 

واقعية وصلابة كلما كان علينا أن نخشاها أكثر, وكلما كان 

موقفى أكثر خطرًا كلما قل الوقت للجماعة من الناس الذين 

لا أتوحد معهم مباشرة. إن التعليم العاطفى يؤتى ثمرته فقط 

بالنسبة لجماعات البشر الذين بإمكانهم أن يجلسوا طويلاً فى 

استرخاء يسمح لهم بالإنصات "9") 
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ويستطيع المرء من هذا الموقف المادى المتصلب أن يكون خياليًا شريطة أن يكون 
هناك من يتعقبه. إن الوفرة هى التى تحررنا من الأنانية. ونجد من العسير علينا فى 
حالة الندرة أن نعلو فوق احتياجاتنا المادية. ولكن فقط حال توفر فائض مادى يمكن لنا 
أن نخرج عن مركزيتنا الذاتية إلى ساحة هذا الفائض الخيالى الذى يعرف ما الذى 
يشعر به حين يكون الآخر. والملاحظ هنا أن التقدم المادى والروحى يمضيان معًا يدا 
فى يد شأن “حضارة" القرن الثامن عشرء ولكن ليس مثل "ثقافة" القرن التاسع عشرء 
إن الغرب وحده اليوم هو الذى بإمكانه أن يكون عن صدق قادرا على مشاعر التقمص 
الوجدانىء طالما وأنه الوحيد الذى يملك الوقت والقراغ ليتخيل نفسه 
كأرجنتينى أو بصلة. 

وهذه النظرية» ينمعنى من المعانى: تضع الثقافة العليا فى وضع نسبى: إن أى 
نظام اجتماعى ينعم بالثراء والوفرة يمكن أن يحقق هذا لنفسه؛ وإذا كانت الوفرة عند 
الغرب واقع طارئ تاريخيًاء فكذلك حال فضائله الملتحضرة. وإن هذه النظرية يمعنى 
آخر هى بالنسبة للمجال الروحى مثل حلف التاتى للمجال السياسى. إن الحضارة 
الغربية لا تقيدها ولا تلزمها خصوصيات ثقافة ما. إنها تتعالى وتقارن كل هذه 
الثقافات بقدرتها على فهمها من داخل - أن تفهمها على نحو أفضل مما تفهم هى 
ذاتها - ومن ثم لها الحق فى التدخل فى شئونها الداخلية لمصلحتها. وكلما ازداد 
الطايع العالمى الذى تضفيه ثقافة الغرب على نفسها كلما قلت فرصة اكتشاف أن هذا 
التدخل بمثابة خلط بين ثقافة وأخرىء: وكلما أصبح بالإمكان أكثر أن تيدى - وعلى نحو 
مستساغ - فى صورة وكأن الإنسانية تحاول تنظيم بيتها. ذلك لأنه فى النظام العالمى 
الجديد. شأن الوضع فى العمل القنى الكلاسيكى يصبح استقرار كل العناصر المكُونّة 
للبنية ضرورى من أجل ازدهار المجموع أو الكل. ونذكر هنا مقولة الشاعر هوراس 
"لا شىء إنسانى غريب على"؛ ولكن مع تحويرها إلى "أى حالة ركود تصيب العالم 
يمكن أن تهدد أرباحنا . 

ونخطئ إذا اعتقدناء شأن رورتى أن المجتمعات المسحوقة لديها فسحة ضئيلة 
جدا من الوقت لتتخيل ما يمكن أن يكون عليه شعور الآخرين. وإنما على العكس هناك 
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حالات كثيرة كان فيها هذا الاضطهاد هى تحديدًا ما يحملهم كرهًا على هذا التعاطف. 
وهذا هى ما عرف من بين أشياء أخرى باسم الأممية الاشتراكية؛ والتى تعنى أن 
السبيل الوحيد للأمل فى نجاح دعوة المجتمع إلى الحرية هو التحالف مع الثقافات 
المماثلة المقهورة. وإذا كان الأيرانديون قبل الاستقلال اهتموا كثيرًا بمصر والهند 
وأفغانستان» فلم يكن هذا أبدًا لرغبتهم فى التفكير فى أن هذا أفضل سبيل لتبديد وقت 
فراغهم. إن النزعة الاستعمارية هى الراعى الأكبر للتعاطف الخيالى, ذلك لأنها فى 
التى تلقى بأكثر الثقافات غرابة وتنوعًا فى ظروف متماثلة. ونخطئ كذلك إذا اعتقدنا 
أن ثقافة ما يمكنها التحول مع ثقافة أخرىء ولكن شريطة توفر ملكّة خاصة لديهما, 
علاوة على خصائصهما المحلية. ذلك لانه لا شىء اسمه خصائص محلية. إن جميع 
المحليات كيانات مسامية منفتحة تتداخل وتتشابك مع السياقات الأخرى. تكشف عن 
أوجه التمائل مع مواقف تبدى فى ظاهرها بعيدة كل اليعد؛ وتستتر على نحى غامض فى 
ظروف السياقات الأخرى التى تبدو غامضة على قدم المساواة معها. 

ولكن أيضًا لأن المرء ليس بحاجة للقفز إلى خارج إهابه ليعرف ما يشعر به 
الآخرء فإنه تحين أوقات فى الحقيقة يشعر فيه المرء بالحاجة إلى أن يُنَقَّبْ ليسبر أعماقا 
أبعد داخل نفس الآخر. إن مجتمعًا عانى من الاستعمار: كمثال, ليس عليه إلا أن 
يستفتى خبرته "المحلية” الذاتية ليشعر بالتضامن مع مُستَّعْمَرَة أخرئ. وطبيعى أن 
تظهر اختلافات رئيسية؛ ولكن الأيرلنديين فى مطلع القرن العشرين لم يكونوا بحاجة 
إلى الاستعانة بملّكّةَ حدسية خفية ليعرفوا شيئًا عما يشعر به الهنود فى مطلع القرن 
العشرين. إن من يحولون الاختلافات الثقافية إلى أوثان هم الرجعيون هنا. وإن هذه 
المجتمعات استطاعت أن تتجاوز تاريخها الثقافى حين انتمت إلى تاريخها الثقافى: 
وليس بتجميده حيئًا وسط الثلج. إننى لا أفهمك إذ أتوقف عن أن أكون نفسى, إذ لن 
يكون هناك شخص ينجز عملية الفهم. كذلك فإن فهمك لى ليس مسالة مضاعفة 
ما أشعر به داخل نفسك. وهذا افتراض يمكن أن يثير قضايا شائكة عن الكيفية التى 
تقفز بها لتتجاوز الحاجز الوجودى القائم بيننا. وأن يصدق المرء هذا يعنى افتراضًا 
أننى مالك زمام خبرتى تمامًا بوضوح وشفافية؛ وأن المشكلة الوحيدة هى كيف يتسنّى 
لك الوصول إلى هذه الشفافية الذاتية؟ بيد أننى فى الواقع لست مالكًا بالكامل خبرتى 
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الخاصة؛ يمكن أن أخطئ أحيانا فى تبين ما أشعر به, ناهيك عما أفكر فيه, ويمكن لك 
أحيانًا أن تفهمنى أفضل من نفسىء وسيلتك فى فهمى أنا هى إلى حد كبير جدًا عين 
وسيلتى لفهم نفسى. وليس الفهم صورة من صور التعاطف. إننى لا أفهم معادلة 
كيميائية عن طريق التعاطف معها. ولست عاجرًا عن التعاطف مع عبد لأننى لم أكن 
عبدًا أبداء أو عاجرًا عن تقدير المعاناة التى تعانيها المرأة لكونها امرأة» وذلك لأننى 
لاست امرأة. إن الإيمان بهذا يعنى الوقوع فى خطأً رومانسى فج عن طبيعة الفهم. 
ولكن مثل هذه الأهواء الرومانسية.والحكم على أساس بعض صور سياسة الهوية 
لا تزال حية وفاعلة. 

وأيا كانت أخطاء التقمص الوجدانى هذهء فإن من الصحيح أن الثقافة الغربية 
تكشف عن فشل محزن فى تخيل الثقافات الأخرى. ويتمثل هذا أكثر وضوحا فى 
ظاهرة المغتريين أكثر من أى مجال آخر. وإن الشىء الموجع فيما يتعلق بالمغتريين فو 
تحديدًا كيف أنهم لا يبدون مغتربين. إنهم يمثلون شهادة مقبضة على عجزنا عن تصور 
أشكال الحياة المختلفة جذريا عن حياتنا. إنهم قد يكونون ذوى رءوس منتفخة شبه 
البصلة؛ أى عيون مثلثة, أى يتحدثون بلسان فاتر رتيب شأن الرويوت» أى ينفثون روائح 
كبريتية قوية» ولكنهم فى غير هذا كبيرى الشبه بشكل تونى بلير. مخلوقات قادرة على 
السفر سنوات ضوئية» ويثبت فى نهاية الأمر أن لهم رءوس وأطراف وعيون وأصوات. 
ويمكن لمركبتهم الفضائية أن تبحر إلى الثقوب السوداء وينتهى بها الأمر لتتحطم فى 
صحراء نيقادا. وعلى الرغم من أن هذه السفن القضائية بنيت فى مجرات تبعد عنا 
بمسافات لا يمكن تخيلها إلا أنها تخلف على تربة كوكبنا محروقات تنذر بالشؤم. 
ويبدى ركابها اهتمامًا فضوليًا لفحص الأعضاء التناسلية البشرية ثم يسلمون فى 
النهاية رسائل غامضة مراوغة عن الحاجة إلى سلْم عالمى» شأن السكرتير العام للأمم 
المتحدة. ويختلسون النظر من خلال نوافذ المطبخ بزيهم الغريب الذى لا يمكن تصوره. 
ويستثيرهم اهتمام غير دنيوى بالأسنان الزائفة. وواقع الحال كما يشهد به ضباط 
الهجرة بما يلحظونه قى عملهم؛ أن المخلوقات التى يمكن التواصل معها هى حسب 
التعريف المحدد ليسوا مغتربين. إن المغتربين الحقيقيين هم أولئك القابعون بين ظهرانينا 
قروئًا دون أن نلحظهم. 
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وهناك أخيرًا حلقة ربط أخرى بين الثقافة والسلطة. ليس بإمكان أية سلطة 
سياسية أن تبقى بصورة مرْضية عن طريق القسر الفاضح. إذ ستفقد الكثير جدًا من 
مصداقيتها الأيديولوجية؛ ويثبت ضعفها الخطير فى وقت الأزمات. ولكنها لكى تضمن 
رضا من تحكمهم تكون بحاجة لأن تعرفهم على نحى أوثق مما هو الحالء باعتبارهم 
رسومًا أى إحصاءات بيانية. وحيث أن السلطة الحقة تتضمن استدخال القانون فى 
النفوس لذلك فإن ما تلتمسه السلطة هو أن تترك بصمتها هى على الذاتية البشرية 
نفسها فى كل ما يبدى فى ظاهره حرية وخصوصية لها. ولكى تنجح فى حكمها يتعين 
عليها أن تفهم النساء والرجال فى ضوء خبايا نقوسهم وما يرغبون فيه وما ينفرون 
منه وليس فقط عاداتهم فى الاقتراع أو تطلعاتهم الاجتماعية. إنها إذا شاءت أن 
تنظمهم من الداخل فيجب عليها أيضًا أن تتخيلهم من داخل. وليست هناك من صور 
المعرفة ما هى أبرع من الثقافة الفنية لرسم خارطة مكنون الفؤاد بكل ما فيه من 
تعقدات. ولهذا أصبحت الرواية الواقعية على مدى القرن التاسع عشر مصدرا! للمعرفة 
الاجتماعية وأكثر نبضا بالحياة بما لا يقارن بعلم الاجتماع الوصفى. وإن الثقافة 
العالمية ليست شيئًا من قبيل تآمر الطبقة الحاكمة: وإذا حدث أحيانا وأتجزت هذه 
الوظيقة المعرفية فإن بإمكانها أيضًا أن تفسدها فى أحيان أخرى. ولكن الأعمال الفنية 
التى تبدى أكثر براءة من السلطة يمكنها بفضل اهتمامها الدوب بحركات القلب أن 
تخدم السلطة لهذا السبب تحديدًا. 

ومع هذا يمكن لنا أن نعود لنلقى نظرة إلى الوراء مشفوعة بحنين وجدانى 
إزاء نُظَّم المعرفة هذه, والتى تبدى عند فوكى وأشياعه فصل المقال فى سياسة القهر 
الغادر. إن السلطات الحاكمة لا تورط نفسها فى أساليب القسر والإكراه إذا كان فى 
مقدورها أن تكفل توافق الآراء. ولكن حيث أن الهوة بين الغنى والفقير فى العالم تتسع 
باطرادء فإن ما يلوح فى الأفق الآن أننا سوف نشهد على مدى الألفية الجديدة 
رأسمالية متسلطة تعانى من مشكلات تتفاقم باطراد» ومحاصرة وسط مشهد اجتماعى 
آخذ فى الانحلال على أيدى خصوم أسرى يأس متزايد من داخل ومن خارج. وينتهى 
بها الأمر بالتخلى عن كل ادعاء بالالتزام بحكم قائم على توافق الآراء وياتبياع سياسة 
الدفاع عن ميزاتها بوحشية مباشرة. وتوجد قوى كثيرة يمكن أن تقاوم هذا الاحتمال 
الكثيب: ولكن الثقافة لا تحتل يقينًا مرتبة عالية بينها. 
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هوامش 


؟ - الثقافة فى أزمة 


)0( .م ,(1996 ,عولقطمهق0) نزعمعوث لمع عتننأانات تعطعئة ,5 أعردو دا 


0( «أل و عوع .84 .م ,(1994 ارملا بعلا) ععبائان0 أه لزووامطعيروط عط1 أمد5 لكويولكعا 
-أنا' ,ملاأمطاءناك! .© لصة عهقطعم,؟ا! عانة عع5 بعنناانه أه كنه أ لماعل أه أع5 عذع 
إلمهطده6 عطا أه وزعم25 005 [أتملاء2 لمج كاأمععمه6 أه بوأياع 8 أوعائات0 لم زعلا 
(1952 ,لمويمول) 47 :امل ,لإوواهقطاع ممة نزوهام26طعتة مقوأرعهكم أه لاناءقبالا 


(؟) لعأمم6 ,1958 ,ممقمما) 1780-0 براعلع50 لمق عناان0 .5قص3ااأبلا لممميمك 
207 .م ,(1963 .طءعمس5 لصم مولا 


ل( 1 .م.,(1993 ,عصنهطلوالة) مد ألد 516 لةنالأنات معملاقة لمم 
( 5 .م ,(1975 ه050 ا) معدن أان© أه ممتتدأعرمرهقاما عط؟ ,عابعوة لعماأئنات 
3( .3 ,(1981 ,الامومةأة) عاناأأن© ركطقتلائنلا لمممياوط 
[(49 ش 1 .م ,1 ءاملا ,(1871 .مولمما) عناانا0 عبااتولط .رمالا! .6ع 


)0( عععاأمام! ثه لإوهامعل! 35 ع تنااانات تمتعأة مهما لص ممأ ذاوأوعبا ,ةلمن 83 :]1لا اولك 
نولا بععلا) اانا 200 وأنااعنماك أهأعه5 ١للهة)‏ ممق ارولوك ذمونا مأ ,5لناا 
.15 .م ,(1989 


(ة) مم2 .لمة عنقا ع5 ,نزازقرناوناءمعم0 مأ 'عتهاة.عط) لمع عتنالانات' ,هط اوتاه 


.7 .م ,(1982 ,عهصلرع»! 2ه]ألل/) عن !انا يمكن الاطلاع على موجز قيم ومهِم للحجج المتعلقة 
بالشقافة قى: ,125150005اا .ل 300 6166051065 ا رعول 1ط و51 .5 ,ممأود 8 85١‏ 
.(1991 .قوممما) عناأآن© أه لإوماماء50 فى الإأعاعه5 لم3 عأنااانات 


)0( .3 .م ,(1995 ,لره!0) قلقلا اهنااان0 ل0مة 5م ألناا5 أقعنااأنا© ,امع مطؤل 


الل ادعلا وذالد5 لضة لزمرااعتنا مطمل صا 'عنااب© أه هعل!ا عط" ,رقصطأ ناتللا لممميرهك 
,68516 ا) لموتأوهعنالع اأنالم مأ ذدمذأائآلالا لممميزه8 ل مناه 6 ؟ع8010 ,(وله) لمملا 
.م ,(1993 


)١0)‏ .6 .م الإأوأعه5 لقة ععننأانا© ,رقتصة خا لابلا 
(؟0) مولا لعامارمعم 1961 ,لماصدما) ممآأناميع8 وهما عط ,قمع ةالثلاا لمممييهع 

.42 ,م ,(1965 ,رطاره 0105م 
)١8(‏ المرجع نفسه.ء ص 54, ,55 إذا كان لى أن أضيف ملاحظة شخصية هناء ٠‏ أقول إن وليامز اكتشف 


فكرة الإيكواوجيٍ قبل أن تروج بزمن طويل» وعرضها على نات مرة: 0 قبل ذلك 


لثقافة هتا. 
)١١(‏ .30 .م ,(1997 ارول بنول]) عنالأنا© أه ملاع 0 انأعاج"! 111 ,مقصماءدةا نزم امو 
إللة .29 .م(1927 رومق6) 5لقنااععائأعام!ا قطا أه ممقهع7 قط1 يولمع8 رمال 
19 لاا .م :(1993 ,قملمما) تمذتلدقعممم] 00ج عأناان0 ,510 لروور0ع 


(14) لوملا ومأمانهقة ممالع مز ,'قهأنناك أوباانيت أه ععللامه مط؟ ,مبعطااة 5أمموم 
,50 م ,(1997 باولا برولا) بممأذ "ا أه ععمعزأع0 ما ,(قلع) معاومء لإمروأاع8 مول مضه 


(15) 52 قرط 0 دأ ,'براتأجامعصماامء5 ممت ,لإأألقمه1أ52 ,متطولظ محصنتن' ,أمظ لمقطواظ 
,80 .م ,(1999 .مملمما) مأتطوتظ مقصنلط أه كعتاللمع ع1!1 ,(لع) 16 
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حروب الثقافة 


عبارة "حروب الثقافة' توحى بنشوب معارك ضارية بين الشعبيين والنخبويين, 
القيّمون على المبادئ والقوانين» وأنصار الاختلافء وبين الفحول الفاترين والمهمشين 
ظلما. ولكن الصدام بين الثقافة العليا والثقافة المحلية لم يعد مجرد معركة تعريفات 
كلامية أى صراعا كوكبيًا. إنه مسالة سياسة فعلية وليس مجرد مسائل أكاديمية. إنه 
ليس مجرد صراع بين ستندال وشينفلد, أى بين أبناء الطبقة الدنيا القابعين فى دهليز 
القسم الإنجليزى الدارسين للقوافى عند ميلتون» وبين شباب المبدعين الذين يؤلفون كتبا 
عن العادة السرية. إنها جزء من صيغة سياسات العالم فى الحقية الألفية الجديدة. 
وعلى الرغم من أن الثقافة. كما سوف نرىء لا تزال سياسيا يعيدة عن أن تكون 
صاحبة السيادة, إلا أنها وثيقة الصلة بكثافة بعالم فيه ثروة ثلاثة أفراد مجتمعين - هم 
أغنى أغنياء العالم - تعادل ثروة ٠٠٠‏ مليون من أفقر الفقراء. ولذلك فإن حروب الثقافة 
التى تعنينا تتعلق بقضايا مثل التطهير العرقى؛ وليست الجدارة النسبية لكل من راسين 
والأويرات العاطفية. 

وثمة عبارة ملائمة كتبها فريدريك جيمسون عن الثقافة العليا لحلف الناتى.7') لماذا 
كذاك؟ الناتى فى نهاية الأمر لا ينتج ثقافة عليا مثلما ينتج قرارات للبعثات: وإذا كانت 
الثقافة العليا للناتو مجرد أسلوب آخر للقول "الثقافة الغربية' إذن هناك كم كبير من 
الثقافة العليا فى العالم ليس بغربى على الإطلاق. الفنون الجميلة والحياة الناعمة ليسا 
احتكارًا للغرب. كذلك لا يمكن قصر الثقافة العليا فى هذه الأيام على الفن البرجوازى 
التقليدى, إذ أنها تشمل بالفعل مجالا أكثر تنوعا يحكمه السوق.!") وكلمة “عليا" 
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لا تعنى يقينا غير تجارى؛ كما وأن "جماهيرئ' لا تعنى بالضرورة غير راديكالى. لقد 
تاكلت الحدود الفاصلة بين "عليا" و"دنيا' بسبب أساليب من مثل الفيلم الذى عمد إلى 
تجميع مزيج مهم من الروائع» بينما يعمد فى الآن نفسه إلى مخاطبة هوى الجميع دون 
اتيتكتاء 

على أية حال ثمة قدر كبير من الثقافة العليا الغربية المناهض لأوليات الناتو. إن 
دانتى وجيته وشيلى وستندال لا يمكن إخضاعهم داخل الجناح الأدبى لحلف عسكرى 
دون إعادة كتابة أعمالهم مرات ومرات. ولكن الراديكاليين الذين يرون الثقافة العليا 
رجعية بحكم الأمر الواقع ينسون أن قسطا كبيرا منها يلائم اليسار فى البنك الدولى. 
وأن ما يتعين أن يشكو منه الراديكاليون ليس محتوى هذه الثقافة بل وظيفتها. وإن 
ما يمكن الاعتراض عليه أنها استخدمت باعتبارها شعارًا روحيًا لجماعة متمايزة 
ومتميزة:» وليس لأن الكستتدر يوب كان فى حزب الأحرارء أو أن بلزاك كان ملكى 
التزعة. والملاحظ أن قدرًا كبيرا من الثقافة الشعبية محافظ كذلك. وقد يكون عسيرا 
الدفع بأن قيم الأدب المعترف به قديمًا كلها تدعم المؤفسسة السياسية. لم يكن 
هوميروس إنسانيًا ليبراليًاء ولم يناصر فرجيل القيم البرجوازية» وعَبِرَ شكسبير أحسن 
تعبير فى كلمات عن العدالة الراديكالية واحتفى صمويل جونسون بالثورة الشعبية 
فى الكاريبى؛ واحتقر فلويير الطبقات الوسطىء ولم يكن لدى تولستوى وقت ليكون 
صاحب أملاك شخصية. 

ليس المهم الأعمال ذاتهاء بل أسلوب تأويلها جميعاء وهى أساليب ريما لم يكن 
بوسع الأعمال ذاتها أن تستبقها. إنها جملة تمثل دليلا على الوحدة اللا زمانية للروح 
الإنسانى» وسمو الخيالى على الفعلى؛ ودونية الأفكار قياسا بالمشاعرء وحقيقة أن المرء 
يحتل مركز الكون, وعدم الأهمية النسبية لما هو عام مقابل الحياة الجوانية للإنسان, 
أى العملى مقابل الفكرى التأملى: وغير ذلك من أهواء وانحيازات حديثة. ولكن يمكن 
بالمثل تأويلها على نحى مختلف تمامًا. وليس شكسبير الذى لا قيمة له, وإنما فقط بعض 
الاستخدامات الاجتماعية التى فرضت على أعماله. ولا ريب فى أن هجوما على تأسيس 
الملكية لا يعنى ضمئًا أن الملكية ذاتها بائسة فاسدة. وعلى أية حال فإن كثيرين من 
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أتصار دانتى وجيته لم يقرأوا حرفًا لهما. وحسب هذا المعنى أيضا فليس المهم محتوى 
مثل هذه الثقافة بل ما تدل عليه. وإن ما تدل عليه اليوم من بين إيجابيات أخرى كثيرة 
هو الدفاع عن نهج معين من "الكياسة" ضد الأشكال الجديدة لما يعرف باسم البربرية. 
ولكن نظرًا لأن هذه الأشكال الجديدة للبريرية يمكن اعتبارها ثقافات خاصة فإنها هناء 
وهذه هى المفارقة: يبدأ فى الظهور الاستقطاب بين الثقافة العليا والثقافة. 

وبيت القصيد بالنسبة للثقافة العليا أنها ليست قاصرة على أى منتمية إلى ثقافة 
بذاتهاء أى لا ثقافية 655ا6:نا!انا», إن قيمها ليست قيم أى شكل محدد من أشكال 
الحياة إنها ببساطة الحياة الإنسانية من حيث هى. وربما يحدث أن ثقافة تاريخية 
معينة معروفة باسم أورويا تكون هى الموضع الذى اختارته الإنسانية لتجسد نفسها 
على النحو الأكملء ولكن يمكن دائمًا الزعم بأن الأسباب التاريخية لهذا كانت أسباب 
عرضية خالصة. وعلى أية حال فحيث أن قيم الثقافة العليا كلية عالمية وليست مجردة, 
فإن بإمكانها أن تزدهر بدون أى نوع من التوطن المحلى. وحسب هذا المعنى يمكن 
للمرء أن يقارن الثقافة العليا بالعقل الكلىء الذى يتعالى هو الآخر ويفارق الثقافات 
الجزئية ولكنه يقعل هذا لأنه بحكم جوهره الأصيل لا يحده زمان أى مكان. 
ليس بالإمكان أن تكون هناك رؤية كونية عن الآمر المطلق الكانطى. وإن الثقافة العليا 
تربطها علاقة تثير السخرية بالوسط التاريخى لها: إنها إذا أرادت لهذا المحيط 
أو الوسط أن يحققهاء فإنها أيضًا ثقافة عليا فقط لأنها تتجاوزه فى اتجاه الكلّى 
العالمى. 

وحسب هذا المعنى تغدى الثقافة العليا ذاتها نوعًا من الرمز الرومانسى؛ متلما 
يتخذ اللانهائى تجسدا محليًا. إنها النقطة الساكنة للعالم المتحول حيث يتقاطع الزمان 
والخلود. الحواس والروحء الحركة والثبات» لقد كان من حظ أورويا السعيد أن آثرها 
العقل أو الروح 66154 لتكون المكان الذى تتجسد فيه تمامًا مما كان من حظ كوكب 
الأرض السعيد أن يؤثره الرب ليكون الموقع الذى اختاره ليصبح فيه إنسان. لذلك فإنه 
عند تأويل الثقافة العلياء مثلما هو الحال عند تأويل الرمز يتعين علينا أن تعمل ضربا 
من التشفير المزدوج وندركه فى آن واحد على أنه ذاته وشىء آأخرء منتج حضارة 
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معينة, ومع هذا فهى منتج الروح الكُلَّيّة. تمامًا مما نرى أن القراءة غير الخبيرة 
لعمل مثل (مدام بوقارى) سوف لا تجد فى هذا العمل أكثر من حكاية عن زوجة فى 
إحدى المقاطعات أثقلها الملل. ولهذا فإنها قراءة بليدة للثقافة العليا الغربية, إن تعاملها 
وكأنها تسجيل لخبرة محددة أسيرة ثقافة جزئية. والحقيقة أن ادعاء أن عملا ما ينتمى 
للثقافة العلياء يعنى الادعاء بأمور من بينها أن هذا العمل بحكم جوهره الأصيل قايل 
لأن يكون هنا وهناك؛ أى فى جوهره ما يسمح له بالانفصال عن سياقه؛ وليس مثل 
بطاقات الأتوييس أو المنشورات السياسية المرهونة بسياقها. وجدير بالذكر أن الشكل 
الجمالى هو الذى يستيعد هذه القراءة الاختزالية» إذ أنه يصوغ تلك المادة المحلية 
فيما يضفى عليها معنى أوسع؛ ومن تم يزود القارئ بنموذج لما يعمله إذا ما تلقى 
العمل باعتباره ثقافة عليا. ومثلما أن الشكل يريط عناصر العمل بكل أكبر دون خسارة 
لخصوصيته الجزئية» كذلك الثقافة العليا تدل على رابطة بين حضارة محددة والإنسانية 
الكلية, 

والثقافة العلياء شأن جميع أكثر أشكال القوة فعالية, تعرض نفسها بيساطة 
باعتبارها صورة للإقناع الأخلاقى؛ إنها من بين أمور أخرى أسلوب يصوغ به نظام له 
السيادة هوية لذاته على حجر أى فى صورة نقش أو صوتء ونتيجته الترهيب والإلهام 
فى آن. إن دورها مثل دور بواب ناد ليس قاصرا على السماح للناس بالدخول فقط . 
ولكن مصادر فعاليتها ليست محصورة فى هذه الوظائف الاجتماعية, وتخيل أنها 
ستكون أكثر أشكال الزيف الوراثى سذاجة. إنها ستعمل أيضًا على المبالغة فى تقدير 
سلطة الثقافة العلياء ومن كم ويا للسخرية» على مساندة ودعم نظرة مثالية عنها. 
وتعتبر الثقافة العليا واحدة من أقل الأسلحة الأيديولوجية أهمية؛ وهو لب حقيقة الوهم 
يأنها مبرأة تمامًا من الأيديولوجيا. إنها أقل أهمية بكثير من التعليم والجنسانية, وليس 
هناك من مبرر للراديكاليين السياسيين النشطين فى هذا المجال ما لم يجدوا أنفسهم 
هناك أصلا أو أنهم أصحاب مهارة خاصة فى ذلك. 

وان يكون عسيرا بعد أن يتوفر للثقافة العليا فهمها لذاتها أن تتبين ما تعتبره 
خزيًا بالنسية للثقافات. ذلك أن الثقافات جزئية بصورة صارخة ولا تعبر إلا عن نقسهاء 
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ولولا هذه الاختلافات لاختفت. وإن هذه المقابلة يقيئًا بين الثقافة العليا العالمية 
والثقافات النوعية المحددة مقابلة خادعة نظرًا لأن الاختلاف المحض لا يمكن تمييزه عن 
الهوية المحضة. وطبيعى أن عالم الحياة الذى يرسخ واقعيًا تمايزها عن كل ثقافة محلية 
أخرى سوف يغدى نوعًا يوصف بالكُلّى. إذ سوف تشبه ثقافات الأقلية أى الثقافات 
الهامشية اليوم التى ترفض “طفيان" توافق الآراء الكُلّى - ولكن ينتهى بها الأمر 
أحيانا باستنساخ رؤية كونية مصغرة 'ميكروكوزمية" عنها فى عوالمها الخاصة المغلقة 
المستقلة ذاتيًاء وذات رموز شفرية صارمة. وأيًا كان الأمر هناك فارق مهم بين 
الرؤيتين عن الثقافة عندما يتعلق الأمر بمسألة الخصوصية. إن الثقافة العليا كهوية 
ممانعة لكل من الكلية والفردية؛ وإنها بدلا من هذا تعلى من قيمة الخصوصية الجمعية. 
وحسب وجهة نظر الثقافة العليا فإن الثقافة الفرعية تتشبث على نحى خاطئ بجزئيات 
الوجود العرضية ‏ الجنوسة (الجندر)» والعرقية (الإثنية) والقومية؛ والأصل الاجتماعى, 
والميل الجنسىء وما شابه هذا وتحولها إلى عناصر حاملة للضرورة. 

إن ما تعتز به الثقافة العليا ليس الجزئىء بل ذلك الحيوان المختلف للغاية, الفرد. 
حقًا إنها ترى علاقة مباشرة بين القردى والكلى. إن روح العالم يمكن أن نحس بها 
بأكثر ما تكون حميمية فى تفرد الشىء» ولكن الكشف عن جوهر شىء ما يعنى تجريده 
من خصوصياته الفردية العرضية. إن ما يُوَلّف هويتى الذاتية نفسها هو الهوية الذاتية 
للروح الإنسانى. إن ما يجعلنى من أنا هى ماهيتى التى هى النوع الذى أنتمى إليه. 
والثقافة العليا هى نفسها روح الإنسانية» وقد تفردت فى أعمال محددة؛ ويريط خطابها 
الفردى بالكلى - العالمى» صميم الذات وصدق الإنسانية» دون توسط ما هو جزئى 
تاريخيا. والحقيقة أن لا شىء أقرب وأوثق شبها بالكون مما هو ذاته المحضة:؛ دون أى 
علاقات خارجية. إن الكونى ‏ أو الكلى ليس مجرد نقيض الفردى: بل إنه ذات النموذج 
الإرشادى له 8:80195م . 


إننا فى ماهية الشىء الأصيلة» وفى جوهره وذوقه النقىء تنكون فى حضور 
ما يتعالى على جميع الجزئيات. ومن ثم فإن الفردية هى وسيط الكلى بين الجزئيات, 
هى وجود عفوى محض. وها هنا يظهر إلى الوجود ثانية التمييز الذى اصطنعه العصر 
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الوسيط بين الجوهر والعرضء ولكنه فى هذه المرة فى صورة مواجهة بين الثقافة العليا 
والثقافة الفرعية. الأولى إذ تضفى طابعا كليا على الفردى ويذا تحقق هويته الحقة, 
والثانية مجرد أسلوب حياة عرضى. عرض للمكان والزمان؛ والذى يمكن دائمًا أن 
يكون غير ما هى عليه. إنها ليست كما قال هيجل 'فى الفكرة". ومن ثم فإن الثقافة 
العليا تنشئ دائرة مباشرة بين الفردى والكلى» متجاوزة جميع الجزئيات التعسفية فى 
العملية. أى شىء آخر يمثل المبدأ العام الفنى. مجموعة من الأعمال الفردية غير القابلة 
للاختزال ويشهد تفردها بالروح العامة - المشتركة للانسانية؟ أو لنتأمل أخلاق الحركة 
الإنسانية الليبرالية التى هى أنا نفسى عندما أتعالى على خصوصيتى العادية» ريما 
من خلال قدرة الفن على التجلى فى صور متباينة؛ ومن ثم أصبح حاملاً للإفسانية 
الكلية. يخلق الفن كيانات فردية على شاكلة جوهرها الكلية. وإنه إذ يفعل هذا يجعلها 
على نحى فذ فريد هى ذاتها. ويحولهاء خلال العملية» من عرض إلى ضرورة:؛ ومن تبعية 
إلى حرية. وإن كل ما يقاوم هذه العملية السيميائية يجرى التخلص منه باعتباره حَبَئا 

وثمة رؤية حديثة ساخرة عن هذا المذهب الذى يمكن أن نجده فى أعمال ريتشارد 
رورتى.!) يعترف رورتى بأن التراث الذى يدعمه هو نفسه ‏ غربى؛ بورجوازى؛ ليبرالى, 
مستنيرء ديمقراطى اشتراكى منحاز إلى النزعة الإصلاحية ما بعد الحديثة - هو تراث 
عارض تمامًا. إذ كان بالإمكان أن يقع على غير هذا النحى وليس من شكء بل ولم يكن 
ضروريا تمامًا بالنسبة له شخصيا أن يولد فيه. بيد أنه يعتنقه على الرغم من هذا 
باعتباره خيرًا كليًا. حقًا ليس له أساس كلى عام ولكن أصوليًا مُسلَّمًا يمكن مع هذا أن 
توصيه بالإيمان به. وإن ما يفعله رورتى بإيجاز هى أن يرفع العرضى إلى الكلى دون 
مح عرضيته؛ وبذلك يصالح بين نزعته التاريخية ونزعته إلى إضفاء الطابع المطلق على 
الأيديولوجيا الغربية. وتمثل نزعته النسبوية التاريخية فى الحقيقة الأساس الحقيقى 
لنزعته المطلقة. وإذا لم تكن ثمة ثقافة يمكن توثيقها ميتافيزيقيًاء فلن تكون هناك أسس 
عقلانية يبنى على أساسها المرء اختياره من بينها ‏ وفى هذه الحالة. شأن 
السفقسطائيين القدماء, لك أن تختار الثقافة التى تجد نفسك فيها. ولكن حيث لا يوجد 
حافز عقلانى للاختيار يصبح الأمر شأن الفعل يدون مسوغ فى النظرة الوجودية نوعا 
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من المطلق فى ذاته. ولكن فى المقايل هناك بعض اليرجماتيين الآخرين لا يستطيع 
أحدهم أن يتحدث منطقيا عن اختيار الثقافة التى يجد المرء فيها نفسه, حيث أن الواقع 
الذى فيه المرء هو أولاً أساس اختيار المرء. ويمكن القول إن رورتى إذ يرتفع بالعرضى 
إلى الكلى إنما يعكس أهم قسمات الأيديولوجيا. إنه يأمل فى أن وعيها الذاتى الساخر 
سوف يخلصها من هذا المصير. ولكن كل ما فعله فى الحقيقة هو أنه تجنب معنى 
"حداثيًا" للأيديولوجيا لا يكون المرء يسببه مالكًا للحقيقة وأبدله بمعنى بعد حداثى 
يعرف بمقتضاه المرء أن ما يفعله زائق دون أن يكف عن فعله. وهكذا تفسح 
أبستمولوجيا الخداع أو الوهم سبيلا لأبستمولوجيا المفارقة الساخرة. 

وإذا كانت الفردية تمحو الجزئى فى جوهريته, فإن الكُلية تتخلص منه فى 
تجريده. بيد أن هذا التجريد متحد تمامًا مع الفردية. والحقيقة أن روح الإنسانية 
موجودة فقط فى تجسداتها الفردية والتى لها اسم آخر هو الشعر. وهكذا فإن الثقافة 
العليا فى العدى الصادق الجازم للتعميم.إنها ليست فقط بديلاً عن الحجة العقلانية 
بل مفهومًا بديلاً للعقل من حيث هو الذى يرفض بازدراء المنفعة وتجريد الحس 
والصفات للأشياء. جاء ميلادها وقت أن كانت العقلانية المجردة فى طريقها لتصبح 
سلاحًا فى أيدى اليسار السياسىء وأضحت بهذا تعنيفًا ضمنيًا لها. ولكن إذا كانت 
ملتحمة بالمفرد فإنها بالقدر نفسه خصما للجزئى المطلق ‏ لتلك الاهتمامات المحلية 
المتقلبة التى لا يزال يتعين إدراجها ضمن قانون الكل. 

وإن ما يفعله الكلى بعامة فى الواقع أنه يتشبث بالجزئى التاريخى ويسقطه على 
أنه الحقيقة الخالدة. ويصبح تاريخًا عارضا - تاريخ الغرب ‏ تاريخ الإنسانية من حيث 
هى كذلك. ولكن؛ وكما يذكرنا كيت سوبر إن الخطابات الكلية عن "الإنسانية' تواجه فى 
الحقيقة خطر إضافة تحيز محورى عرقى إلى رؤيتها عما هو مشترك بيننا جميعا. 
ولكن الخطابات التى لها أن تنكر أى بنية مشتركة للمعرفة والحاجة والعاطفية يمكنها 
أيضا أن تجيز إغفالاً سياسيًا صلبا لمعاناة وحرمان الآخرين.!) بعبارة أخرى الكلية 
لا تُستبعد على نحو كلى. وحرى بمفكرى ما بعد المودرنزم أن يلتزموا فى هذا موققا 
مناهضًا للنزعة الكلية, ويميزون فى الروح الحقة للتعددية استخدامات المفهوم المثمرة 
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برجماتيًا عن غيرها العقيم. وإذا كانت الكلية تعنى أن شعب تونجوس فى شرق سيبريا 
يجد نفسه متجليًا فى صدق فى أعمال نويل كواردء إذن يجب رفضها. وإذا كانت تعنى 
أن خبرة شعب تونجوس موجعة شأن ما يحدث للألان إذن يجب الاحتفاظ بها وتبنيها. 
إن الغريى النمطى حسب كلمات عالمة الأتثروبواوجيا روث بنيديكت يمكن حقًا أن 
يرتضى دون اعتراض أو صخب تكافؤ الطبيعة البشرية ومعايير ثقافته هو.!') ولكن 
حرى أن نتذكر أن مثل هذه الأخطاء ليست خاصة بالغرب وحده. وكما استطردت 
بنيدكت وأوضحت أن هناك ثقافات كثيرة تعرف جميعها الغريب بأنه ليس إنسائًا. ومن 
ثم يجب ألا يتخذ أحدنا موقا محوريًا عرقيًا عند النظر إلى المحورية العرقية. 

وثمة تلازم سياسى لوحدة الفردى والكلى ويعرف باسم الدولة - الأمة. وإن 
الصيغة السياسية الأولى للحداثة هى ذاتها تفاوض قلق بين الفردى والكلى. إن الأمم 
لكى تُقتلع من عفويات الزمان وترتفع إلى مكانة الضرورة تستلزم الوسط الذى يضفى 
طابع الكلية على الدولة! وإن علامة الوصل بين كلمتى الدولة - الأمة تدل لذلك على 
وجود رابطة بين الثقافة والسياسة: بين العرقى وما هو مدير.(') الأمة مادة غير متشكلة 
وتحتاج إلى الدولة لتشكلها فى وحدة. وهكذا تتألف عناصرها الشاردة فى ظل سيادة 
واحدةوحيث إن هذه السيادة هى فيض العقل الكلى ذاته؛ فإن المحلى يسمو بذلك إلى 
الكلى. ولكن نظرًا لأن هذه العملية حادثة فى كل أرجاء العالم, مع التسليم بوجود 
حركات قليلة تغلب عليها الأممية أكثر من الطابع القومى؛ فإن الأمة ترتفع إلى المكانة 
الكوكبية يهذا المعنى أيضا. 

وهكذا تسفر عضوية القبيلة عن مواطنة عالمية. ولكن نظرا لأن المرء يجب أن يكون 
مواطنًا فى العالم على بقعة جزئية» فى ضوء قيود كينونتنا كمخلوقات: فإن المحلى 
يكتسب معنى جديدا غير المعنى الملفوظ. هذا على الأقل هى هدف تلك النزعات القومية 
الرومانسية التى تلتمس الكلى من خلال النوعى المحددء والتى ترى كل أمة وكأنها 
تحققه فى أسلويها المتميز. ولكن فى المقابل نجد بعض نماذج الأمة المنتمية للتنوير 
يمكن أن تتخذ موقفًا أكثر جفاء إزاء الاختلافات المحلية. محتقرة الخصوصيات المميزة 
باعتبارها عقبة دون الحرية الكليةوها هنا تسحق العقلانية تحت أقدامها الانتماء 


52 


الإقليمى. ولكن إذا كانت الثقافة كفكرة برزت إلى الصدارة الآن, فإن السبب الأساسى 
لهذا هو أن الثقافات الفعلية تؤدى دورًا أكثر طموحًا على المسرح السياسى العالمى. 
وها هى الثقافات تتحول الآن إلى أساس للدولة - الأمة, ولكن دولة - أمة تتعالى عليها 
على الرغم من كل هذا. 

وتختلف الدول السياسية عن بعضها البعضء ولكن هذه الفوارق ليست دائمًا 
ذات أهمية يهتز لها العالم. إن المهم هو أنك مواطن فى دولة تسمح لك بالحريات المدنية 
وليس بالآليات الجزئية التى تكفل ذلك. وحسب هذا الفهم فكونى فرنسيًا ليس أمرا 
مرغويًا بطبيعته الأصلية أكثر من كونى شيليًا. ولكن من وجهة نظر الثقافة فإن الانتماء 
لأمة ما دون أخرى أمر مهم بشكل حيوى بحيث أن الناس على استعداد غالبا للقتل 
أى للموت بشأن هذه المسالة. وإذا كانت السياسة هى ما يوحدء فإن الثقافة هى ما يفرق. 
وهذا التفضيل لهوية ثقافية دون أخرى تفضيل لا عقلانى 12110081ناء بمعنى أن 
اختيار الانتماء إلى ديمقراطية دون دكتاتورية ليس كذلك. وإن العنصرية والشوفينية 
اللتان تحاولان تبرير مثل هذا التفضيل على أساس تفوق هوية ثقافية على أخرى إن 
هى إلا محاولات زائفة لعقلنته. ولكن القول بأن اختيار هوية ثقافية لا - عقلانى لا يعد 
حجة مناقضة: تماما مما أنه ليس حجة مناقضة لاختيار المرء لرفيق أى لرفيقة الحياة. 
وليس هناك بالضرورة ما ينم عن الجهل بشأن الاستمتاع برفقة ناس من نفس نوع 
المرء. طالما وأن هذا لا يفيد ضمئًا حكم قيمة (أن هؤلاء فطريًا أسمى من غيرهم) بحيث 
يستبعد جماعات أخرى أو يطمس حقيقة أن تعلم المرء لأن يكون مع ناس ليسوا من 
نوعه يعد جانبا نفيسًا فى إطار تعلمه. وعلى أية حال فإن انحيازاتنا الثقافية سواء 
تجاه من هم من فريقنا أى تجاه آخرين ليست بالضرورة منافية للعقل 581ه1/38 لأنها 
غير عقلانية (231003:-2 . ومعروف أننا نستطيع أحيانا أن نقدم أسبايًا لمثل هذه 
التفضيلات مثلما نقدم أسبابًا لاختيارنا لرفيق أو رفيقة الحياة. ولكن مثل هذه 
التفضيلات لا تقبل الاختزال فى النهاية إلى تلك الأسباب كما هو واضح حين يرى 
شخص آخر لماذا تحب رفيقة حياتك دون أن تحيك هى نفسها. 
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والدولة - الأمة لا تحتفى بشكل مطلق وقاطع بفكرة الثقافة. وإنما على العكس 
فإن أى ثقافة قومية أى عرقية جزئية سوف تحقق ذاتها فقط من خلال مبدأ التوحيد 
للدولة وليس بقوتها الذاتية. والثقافات فى جوهرها ناقصة غير مكتملة, وتحتاج إلى أن 
تستكمل ذاتها بالدولة لتصبح هى ذاتها حقيقة. وسبب هذاء على الأقل بالنسبة للنزعة 
القومية الرومانسية؛ أن كل شعب عرقى له حق فى دولته ليكون شعيًا متمايرًا طالما وأن 
الدولة هى الوسيلة الأسمى التى من خلالها تتحقق فى الواقع هويتها العرقية. ولهذا 
فإن الدولة التى تضم أكثر من ثقافة محكوم عليها حتما بالفشل فى أن تكون عادلة 
معها جميعا. وإن هذا الافتراض بوجود رابطة باطنية بين الثقافة والسياسة هو الذى 
أدى إلى وقوع تلك الأحداث الكثيرة فى العالم الحديث حيث تتنافس جماعات قومية 
مختلفة من أجل السيادة على قطعة أرض واحدة. وواقع الأمر أن ما يميز أصلا فكرة 
القومية ليس أساسنًا المطالبة بالسيادة الإقليمية ‏ وهى مطالبة مالوفة تمامًا من جانب 
المحاريين من سكان الأرض الأصليين وأمراء عصر النهضة ‏ بل سيادة شعب بعينه 
الذنى تصادف أنه يحتل رقعة أرض بذاتها. إن النزعة الجمهورية - وليست الترية - 
هى موضوع الرهان الأول هنا. ولكن إذا كان ما يحول دون تقرير المصير للناس هو 
وجود قوة استعمارية على أرضهم, فإن من اليسير حينئذ أن نتبين كيف أن الحجج 
الجمهورية الديمقراطية يمكن إبدالها بحديث قومى عن السلالة والعنصر والوطن الأم 
وسلامة الأراضى. 

وهكذا فإن الموحّد على نحو مثالى هنا فى الدولة ‏ الأمة هو روح الشعب والحقوق 
المجردة» التفرد العرقى والشمولية السياسية, الجماعية 9650617561316 والمجتمع 
4 الشعب العام والمثقفين العالميين "الكوزمويوليتانيين". ويمكن القول 
بصورة مثالية الاحتفاظ بالمعتقدات المحلية والأعراف والأنساب - أى الثقافة فى كلمة 
واحدة - ولكن تضاف إليها وحدة سياسية. وطبيعى أن الأمور فى واقعها دون ذلك 
اتساقًا. ونحن الآن مدعوون لأن نبتكر من جديد؛ وعلى مستوى أعلى وأكثر شمولية 
أى أكثر كلية؛ نوع التضامن الذى افترضنا أن مجال الثقافة الأكثر محدودية استمتع به 
قديما. يجب علينا الآن أن نتعلم أن نستثمر فى النطاق السياسى ذاته كل تلك الطاقات 
التى احتفظنا بها فى السابق للأصدقاء والأقارب» وروح المكان وسلالة نسب القبيلة. 
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إن الدولة - الأمة هى المكان الذى يمكن أن يوجد فيه فى وقت واحد مجتمع كلى 
محتّمل مؤَلّف من مواطنين أحرار وأكفاء - مثل الرمز الرومانسى الذى هو تجسيد 
عيانى لروح العالم. إن الوطن هو الذى احتفى بك كمواطن ثورى فرنسىء ولكن الوطن 
هو المحل الهندسى للعقل الكُلَّى وللحرية العلياء وهما ليسا فرنسيين على وجه الحصر 
دون الآخرين. ولا ريب فى أن ثقافات بعينها - تلك التى تطورت وتجاوزت العشائرية 
البدائية لتأخذ صورة متحضرة - هى التى ستثيت أنها ملائمة ومنفتحة لهذه الصورة 
السياسية الأرقى. وليس من سييل لإنكار أن هذا التوازن الدقيق بين الثقافة والسياسة 
لم يكن من اليسير الاحتفاظ به. وسبب ذلك أن من العسير على أي دولة سياسية أن 
تتشدث تتشبث بأطراف نزعة عرقية متميزة. والثقافة منتج للسياسة أكثر من أن تكون السياسة 
وصيفة طبّعة للثقافة. وسيب آخر أن السبيل الوحيدة للدولة كى تمثل وحدة الثقافة هو 
قمع تناقضاتها الأاخلية. وكن كنف لأ أن يمكل ناقضا إنما معتير مسالة شائكة: 
إلا إذا آَمَنًا مع ماركس بأن الدولة السياسية هى ذاتها نتاج تناقض. هذا إلا إذا 
التزمنا أسلويًا شبيهًا بعلاج الداء بمثيله» وقلنا إن الدولة شفاء لحالة التناقض التى هى 
ذاتها عرض لها. 

وهناك مشكلات أخرى بالمثل. إن القومية المدنية أو السياسية تجد أحيانا من 
الملائم تجميع القومية العرقية اتساقفًا مع معيارها. ونجد هذا على سبيل المثال فى 
زحدة البؤلة الحديئة عتما تعن الفولوتيائية المدعوية بمنتولوهنا عن الأصل والنشاة: 
ولكن كلما تزايد سعى الدولة فى صورتها الكلية العقلانية إلى المزيد من دعم سلطانها 
بشن الإغارات على وسائل الثقافة العرقية كلما زادت مخاطرتها بتقويض طابعها 
الكلى. ذلك أن الواصلة القائمة بين الدولة والأمة لم تأت بسهولة إذ أنها تتحرك مع 
تحركها على المستويات المختلفة. إذ لى شاءت الأشكال المدنية للدولة أن تجند لحسايها 
التوترات العرقية, فإنها أيضًا بحاجة إلى وضعها تحت المراقبة مع القدرة على التحكم 
فيها. ويمكن القول إجمالاً إن الأمة - وليست الدولة - هى ما يريد الرجال والنساء 
المت فداءً لها. ولكن هذا الدافع من وجهة نظر الدولة دافع شديد الصلابة مثلما هى 
قائم على التعصب بصورة مزعجة. وإن الثقافة يمعنى من المعانى أكثر بدائية من 
السياسة, ولكنها أيضنًا أقل طواعية ومرونة. وجدير بالملاحظة أن الرجال والنساء أكثر 
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استعدادا للانطلاق إلى الطرقات ثائرين من أجل مسائل ثقافية ومادية أكثر مما هو 
الحال بالنسبة لقضايا سياسية خالصة ‏ ذلك لأن الثقافى هو ما يهم الهوية الروحية 
للمرء. والدى يهم الهوية البدنية. ولقد تالفنا كمواطنين فى العالم من خلال الدولة ‏ 
الأمة؛ ولكن كم هى عسير بيان كيف لهذه الصورة للهوية السياسية أن تهيئ حوافز 
عميقة الجذور شأن الحادث بالنسبة للحوافز الثقافية. 

والحقيقة أن أي ممن يرون أن الهوية الكوكبية مسالة بالغة التجريد بالنسبة لهذا 
الهدف هو شخص لم يلتق أبدًا كاثوليكيًا رومانيًا. وإذا كان المواطن الجديد فى عالم 
اليوم هى التنفيذى الجامع؛ فإنه أيضًا قائد حملة إيكولوجية. ذلك لأنه بالسياسة 
الإيكولوجية أولا وقبل كل شىء التحمت بقوة من جديد الروابط القائمة بين المحلى 
والكوكبىء بين الولاءات الرومانسية للمكان والانتماء الكلى التنويرى. ولقد صارع رجال 
ونساء كثيرون بل ومنهم من لقى حتفه باسم التضامن الدولى. والمجتمعات ليست مجرد 
شئون محلية. ومع هذا عسير أن نتخيل الآن رجالا ونساء يلقون بأنفسهم فوق 
المتاريس وهم يهتفون "عاش الاتحاد الأورويى'! والمشكلة هى أن أنماطنا فى السياسة 
وصورنا فى الثقافة أضحت تطوف على غير هدى فى عصر أصبح فيه القرار الحاسم 
المثالى بشأن الاثنين - الدولة - الأمة - تحت الحصار الذى يتزايد باطراد. ويمكن 
للمرء أن يتحدث, على سبيل المثال» عن ثقافة اتحاد. بيد أن هذا يعنى ببساطة أسلويًا 
لعمل الأشياء مطأبقًا للشركات, وليس ثقافة تضفى شرعية على هذا الأسلوب فى 
الأداء داخل الوعى الشعبى. 

ولقد كانت رؤية القومية الكلاسيكية رؤية عن عالم مؤلف من جزئيات فريدة مستقلة 
فى تحديد مصيرها معروفة باسم الأمم, كل منها ينحت مساره الخاص المميز لتحقيق 
ذاته. وإن هذا الأسلوب فى رؤية الأمور يحمل صلة نسب واضحة مع الفكر الجمالى. 
حقًا إن المصنوع الفنى الجمالى دون جميع الأشياء كان هو الحل الأمثل الذى آثرته 
الحداثة لحل مشكلة من أعقد مشكلاتها: العلاقة المزمنة بين الفردى والكلى. ولهذا 
السبب دون ريب برزت المشكلات الجمالية فى غالب الأحيان فى صورة مجتمع تناقص 
باطراد ما لديه من وقت للفن. وإن ما وعد به العمل الفنى هى طريق جديد كلى وكامل 
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لتصور العلاقة موضوع المشكلة» رافضا كلا من الكلية الفارغة والجزئية العمياء. 
وسبيله فى ذلك تصور العمل الفنى على أنه هذا النوع المميز من الكلية الموجود فقط فى 
ومن خلال جزئياته الحسية ولم يكن "القانون" الكلى للمصنوع الفنى أكثر من تشكيل 
مكوناته الجزئية. ويمثل الانصياع للقانون هنا حرية حقيقية: القانون العام للعمل الفنى 
أى الشكل الفنى هو ما يسمح لكل جزء من جزئياته أن يفن مصيره الذاتى بحرية 
طالما وأنه ليس أكثر من نتيجة نشاطهم المشترك. وها هنا تحقق عالم هى فى آن واحد 
حس وشيه مفاهيمى حيث الشكل المجرد لم يكن شيئًا سوى إفصاحا وإحكامًا لأجزاء 
مفردة فريدة. وحددت كل من هذه المقفردات ذاتها فى ومن خلال تحديدها للآخرين,» 
ولهذا آذنت بنوع من اليوتوبيا السياسية. وإذا أصبح بإمكان الدولة - الأمة أن تحقق 
تناغما بين الثقافة والسياسة الكوكبية فإن الثقافة العليا سيكون بإمكانها بالقدر نفسه 
أن تعقد تصالحا بين الكلى والنوعى المحدد. 

ولكن إذا كانت الثقافة أرست قاعدة الدولة ‏ الأمة. فإنها الآن تهدد بابتلاعها. 
وها هى الثقافة هزت أركان الوحدة القومية التى ختمتها الثقافة العليا يطايعها. 
والمعروف أن الأسطورة القومية الرومانسية عن وحدة الثقافة والسياسة أفادت كثيرا 
فى عصرفا عددا كبيرًا من الدول - الأمم؛ ناهيك عن الكثير من الحركات المناهضة 
للاستعمار. ولكن ليس بمقدورها الآن أن تحافظ على وجودها بسهولة مع ظهور 
التعددية الثقافية. ويمكن القول بمعنى ما أن التعددية الثقافية يقينا ما هى إلا انعطافة 
تالية لذات التاريخ ومدعاة للسخرية. وإذ أحست الدول - الأمم بالأمان فى هويتها 
الثقافية القردة حلفت رعايا استعماريين التحق نسلهم بها فى صورة مهاجرين وبذا 
أصبحوا خطرًا يتهدد الوحدة الثقافية التى ساهمت فى جعل تكوين الإميراطورية أمرا 
ممكئًا أول الأمر. وهكذا تلقت الثقافة الموحدة للدولة - الأمة تهديدًا بالخطر عليها من 
"أسفل" مثلما هوجمت فى الوقت ذاته من "أعلى". إن الرأسمالية متعدية القوميات توهن 
الثقافات القومية؛ تمامًا مثلما تفعل الاقتصادات القومية, وذلك عن طريق عولمتها. وكتب 
فى هذا الصدد جان فرانسوا ليوتار فقال: "ينصت المرء لموسيقى الجازء ويعقد سهرات 
غربية» ويتناول طعاما من إعداد ماكنونالد فى الغداء. وطعامًا من إعداد مطبخ محلى 
فى العشاءء ويستمتع بعطر باريس فى طوكيو, وملابس غريبة فى هونج كونج.7) 
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إذ بينما يجوب المهاجر العالم مسافرا إليه. كذلك العالم يسافر إلى المواطن العالمى. 
ولا يسع المهاجر العودة إلى الوطنء بينما المواطن العالمى لا وطن له يقصد إليه. 

وإذا كانت الهجرة هى الشكل الشعبى للتعددية الثقافية فإن نزعة المواطنة العالمية 
"الكوزموبوليتانية" هى صيغتها النخبوية. ولكن نظرًا لأن الرأسمالية متعدّدة القوميات 
تربى أيضًا العزلة والحصر الذاتى: وتقطع الرجال والنساء من ارتباطاتهم التقليدية, 
وتوقع هويتهم فى أزمة مزمنة, فإنها تُرَسّخ, عن طريق رد الفعل. ثقافات التضامن 
الدفاعى فى الوقت نفسه التى تنشغل فيه بنشر هذه النزعة الكوزمويوليتانية الجريئة 
الجديدة. وهكذا كلما نمت طليعة العالم كلما زاد انتماؤها إلى القديم المهجور. ومع 
انتشار التهجين تنتشر صيحات الهرطقة. وهكذا مع كل أريج لعطر باريس فى طوكيو 
يمكن أن نجد شابًا نازيًا سَفَاحَنًا أو فيلسوفًا متوسط العمر داعيًا إلى المجتمعات 
المحلية. وما أن يتشقق نموذج الدولة ‏ الأمة» حتى نرى أنماط السياسات الثقافية التى 
لم تكن لتلائم هذا الإطارء ناهيك عن السياسة الجنسية:؛ أصبح بإمكانها أن تنمو 
وتزدهر. ولكن حيث تتناطح الكوزمويوليتانية مع النزعة المجتمعية المحلية, الأولى ذات 
هوية ضئيلة للغاية والثانية ذات هوية وفيرة جداء هنا تبدأ القرارات الوقتية للقومية 
وللنزعة الجمالية فى التشظى وتتحول إلى نزعة كونية 'سيئة' من ناحية؛ ونزعة 
تجزيئية 'سيئة من ناحية أخرى. وتبدأ فى الوقت نفسه الثقافة والسياسة فى تغيير 
علاقتهما. 

ويمكن أن نتبين هذا بين مواضع أخرى فى نظرية ما بعد الكولونيالية. فإذا كانت 
الدولة - الأمة دائمًا تناغما رَائْفًا بين الثقافة والسياسة؛ فإن القومية الثورية كانت شأنًا 
آخر تماما. هنا يمكن أن تصبح الثقافة قوة تحول سياسى حيث تبقى فيها أكثر حركة 
راديكالية ناجحة فى التاريخ الحديث. والمعروف أن نزعة ما بعد الكولونيالية ظهرت, 
كما يشير اسمهاء عشية هذه اللحظة التاريخية؛ حال أدت القومية الثورية إلى ميلاد 
سلسلة طويلة من الدول ‏ الأمم. وإنها لذلك, إذا ما تحدثنا حسب الترتيب الزمنى, 
تعتبر بعد قومية؛ بعد ثورية» بل وإنها أحيانا بعد أيديولوجية ويعد سياسية. ولكن هذا 
الواقع الزمنى "الكرونولوجى. والذى يتعذر أن نلوم نظرية ما بعد الكولونيالية يسيبه, 
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يمكن أن يمتزج على نحو ملائم مع ميله الخاص إزاء مسائل الهوية الثقافية دون 
مسائل السياسة الراديكالية حيث شمال ما بعد تاريخى يلتقى جنوب ما بعد كولونيالى. 
ويمكن للثقافة بإيجازء أن تطرد السياسة التى كانت وثيقة الصلة بها فى السابق وتحل 
200 

وهكذا فإن حروينا الثقافية تمضى فى ثلاثة طرق على الأقل: بين الثقافة من حيث 
هى كياسة. والثقافة كهوية, والثقافة بالمعنى التجارى؛ أو ما بعد الحديث. ويمكن تعريف 
هذه الأنماط تعريفات أبلغ وأقوى بقولنا الميزة وروح الشعب والاقتصاد. وهذه. كما 
قال أدورنو لى أن العمر امتد به ليراها الثالوث المقطع منه الحرية التى أخفقوا فى 
إضافتها. والتمييز هنا غير ثابت نظرًا لأن ما بعد المودرنزم والأشكال الأكثر إغراقًا فى 
التنوير من سياسة الهوية تحالفت معًا بوسائل كثيرة. ولكن الشىء المهم هنا هى 
الاختلاف بين. على سبيل المثال» حملة البنادق فى مونتانا ومايكل جاكسون. وهذا أبعد 
ما يكون عن تصوره اختلافًا فى درجات سلامة العقل ولكن بين الثقافة كهوية وثقافة 
ما بعد المودرنزم بمعنى ثقافة الاستهلاك للرأسمالية المتقدمة. (قد يكون وصفنا لها 
بالمتأخرة فيه نوع من التجرؤ؛ نظرا لأنه ليس لدينا أية فكرة عن مدى تأخرها). ويواجه 
كل من كين المعتيين تحديًا من الثقافة بمغنى الكياسة والتهذيت: ذلك أن الثقافة من 
حيث هى كياسة ليست مجرد شأن جمالى: إذ تعنى أيضًا أن قيمة أسلوب الحياة فى 
إجماله متجسد فى أعمال فنية بذاتها مكتملة ومتحققة. وإذا كان القانون مَهمَّما فذاك 
لأنه حجر زاوية الكياسة بعامة, وليس فقط لما له من ميزة جوهرية. إن المساألة هنا 
ليست مسألة فن يغتصب الحياة الاجتماعية؛ بل مسألة فن يشير إلى صفاء ورقة 
العيش اللذين ينبغى أن يصبى إليهما المجتمع نفسه. إن الفن يحدد لنا ما نعيش من 
أجله ولكن ليس الفن هو ما نعيش من أجله. وهكذا تكون القضية منفتحة غير مغلقة: 
كيف ننظر بأفق فكرى مفتوح إلى الفن باعتباره فى خدمة الحياة» وكيف يضيق فكرنا 
ونتخيل أن القن وحده يحدد ما له قيمة لكى نعيش من أجله؟ 

إن ما حدث فى زماننا ليس فقط أن هذا المعنى للثقافة اصطدم بنزاع ضار مع 
الثقافة بمعنى الهوية. ودام الصدام بين الرؤية الليبرالية والرؤية الاجتماعية المحلية 
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للثقافة. ويمكن القول إنها رسمت معالم بعض نزاعاتنا السياسية الكيرى فى زمانناء 
ومن بينها النزاعات بين شمال وجنوب الكوكب. وتؤلف الآن الثقافة بالمعنى الجمالى 
والثقافة بالمعنى الأنثروبولوجى ليس فقط صداما أكاديميا بل وأيضًا محورا 
جيوبوليتيكيًا . ونتيجة لذلك فإنهما يمثلان الاختلاف بين الحضارة الليبرالية وجميع تلك 
الأشكال الأكثر اتحادًا - القومية والوجهة الأهلانية 15:8أ68]10 , وسياسة الهوية, 
والفاشية الجديدة» والأصولية الدينية» والقيم الأسرية؛ والتقاليد الطائفية, وعالم الحروب 
الإيكولوجية وأنصار العصر الجديد - فهؤلاء جميعا أطراف الصراع مع الثقافة. 
وسوف نضل ضلالاً بعيدًا إذا ما اعتيرنا هذا صراعا بين مناطق "متقدمة" وأخرى 
'متخلفة". ذلك أن الكثير من هذه الأشكال المتحدة هى ردود أقعال إزاء نزعة اتحادية 
أكبر نعرفها باسم الرأسمالية متعدية القوميات.. وهذه لها ثقافتها الخاصة التى هى 
أقرب إلى الخوف من الأماكن المغلقة. من مثل محفل للصلاة أو ناد لحملّة البنادق. وإذا 
كانت القيم الليبرالية مقابل الثقافة بمعنى التضامن هى مسالة شمال مقابل الجنوبي : 
فسوف يتعذر علينا أن نعرف ماذا نقول بشأنء على سبيل المثال, الليبرالية الإسلامية 
فى رفضها للأصولية المسيحية فى الولايات المتحدة, أى الاشتراكية الهندية فى 
معارضتها للعنصرية الأوروبية. إن شمال الكوكب ليس له احتكار قيم التنوير» مهما 
شاء له أن يتأمل فيما انطوت عليه حياته من لحظات الاعتداد بالنفس. ومع هذا فإ 
المعركة الدائرة بين هذين المعنيين للثقافة أصبحت الآن شاأنًا كوكييًا . 

ومن وجهة نظر الثقافة العليا فإن ما هو مشترك بين جماعة من أنصار حقوق 
المثليين وخلية من الفاشيين الجدد أمر مذهل بقدر ما تذهلنا اختلافاتهم السياسية. 
يحدد كلاهما الثقافة بأنها هوية جمعية وليست نقدا؛ وأسلوب حياة مميز وليست شكلاً 
قيم وشيقة الصلة بأى أسلوب للحياة. وإلى هنا تبدو الثقافة العليا أكثر تعددية من 
جماعة أتصار حقوق المثليين أو نقابة على سبيل المثال. والحقيقة أن تنوع الثقافة العليا 
خادع بدرجة قليلة نظرا لأن المبادئ الأساسية التى تداقع عنها غالبا ما تكون قليلة 
ومطلقة. وطبعى أن التعدد المتسامح هى تحديدا ما تحيا للنهوض به جماعات أنصار 
حقوق المثليين. حقًا إنهم استمدوا هذه العقيدة جزئيًا من الثقافة العليا ذاتهاء والتى 
يمكن أن تكون قمعية من حيث الشكلء ولكن قد يكون مختواها تنويريًا للغاية. وتتضمن 
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الثقافة العليا يمعنى الكياسة المعتقدات الليبرالية والتحريرية التى ورثتها من .يعدها 
سياسة الهوية ولكن فى تردد. إذ ليس بالإمكان أن يكون فى عصرنا تحريرًا سياسيًا 
ليس مديئًا عند مستوى ما للتنوير مهما كانت درجة الامتعاض لهذا النسب. ولكن من 
تم استبعادهم محكوم عليهم بأن يبدوا فى صورة غير المتحضرين: حيث أن نضالهم 
من أجل الاعتراف بهم أُميْل إلى افتراض أشكال معنوية أى نضالية يمجها التثقيف 
الليبرالى. ويلزم عن هذا أنه كلما ازداد احتجاجهم ضد استبعادهم صخيًا كلما بدا 
وكأن استبعادهم أمر مُبَرَر أكثر وأكثر. ولكن حرئ بنا أن نتذكر أن أقل جوانب 
التهذيب الليبرالى إعجابًا هى التى دفعتهم قسرا أول الأمر إلى اتخاذ هذا الموقف 
القتالى. وإن الثقافات المناضلة من أجل الاعتراف ليس بوسعها عادة أن تكون معقدة 
أو ساخرَةٌ من ذاتهاء ومن ثم فإن مسئولية هذا تقع على عاتق من يقمعهم. ومع هذا 
فإن التعقد والسخرية الذاتية فضائل أيضًا. وإذا كانت الثقافة العليا قادرة على أن 
تهيئ مثل هذا النضالء بينما تعجز الثقافة عن ذلك فى غالب الأحيان. إلا أن هذا 
لا يمثل أى اختلاف بشأن هذه الحقيقة. إن ما نريد معرفته هو إذا ما كانت هوية 
ثقافية استطاعت أن تترسخ بشكل آمنء بفضل قدرتها هى على المشاركة فى السخرية 
والنقد الذاتى. 

خلاصة القول إن مفارقة سياسة الهوية أن المرء بحاجة إلى هوية لكى يشعر بأنه 
حر فى التخلص منها. والشىء الوحيد الأسوأ من أن تكون للمرء هوية هى الا تكون له. 
أن يبدد المرء طاقات مهولة لتأكيد هويته أفضل كثيرا من أن يشعر ألا هوية له على 
الإطلاق» ولكن ما هو مرغوب أكثر هو ألا يكون فى أى من الحالين. وسياسات الهوية, 
شأن جميع السياسات الراديكالية هى نافية لذاتها: يغدو المرء حرا حين يكف عن 
الحاجة إلى أن يرهق نفسه كثيرًا ليعرف من عساه أن يكون. وحسب هذا المعنى تصيح 
الغاية على نقيض الوسيلة, كما هو الحال فى السياسات الطبقية التقليدية. وإن السبيل 
الوحيدة لتحقيق المجتمع اللاطبقى هو أخذ موضوع تعيين الهوية الطبقية ماخدًا جادًا 
وليس عن طريق ادعاء ليبرالى بأنها غير موجودة. وإن أكثر أنوا ع سياسات الهوية 
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عقمًا هى تلك التى تزعم أن ثمة هوية تامة النضج تقمعها هويات أخرى. وأكثر الأشكال 
خصوية هى تلك التى تتيح لك ادعاء المساواة مع الهويات الأخرى من حيث حرية تحديد 
ما تصبى لأن تكون عليه. وهكذا يكون لأى تأكيد حقيقى أصيل للاختلاف بعدا كليًا. 

وإذا كانت أقل جوانب الرعاية والتهذيب الليبرالى إعجابا هى التى أقحمت 
جماعات أنصار حقوق المثليين ومن على شاكلتهم فى معارك نضالية فإن العكس 
صحيح أيضا. إن انتشار الثقافات هو الذى دفع الثقافة العليا قسرا إلى حالة من 
الوعى الذاتى القلق. ذلك لأن الكياسة تحقق أفضل نتائجها حين تكون اللون غير المرئى 
لحياة البومية أما أن تقنس ينها تترعفة قسرا على مَوْمَبَة انها فيذا يعقى التقطية 
كثيرا لُنفّادها. وهكذا تخاطر الثقافة العليا بأن تتخذ وضعا نسبيًا شأن أى ثقافة 
أخرني وهذا هوما تلحظلة عمريرا فى وفتنا .هداء إزة الحضارة القونية الى شرعت فن 
اتباع سياسة خارجية عدوانية أكثر طموحا تحتاج إلى بعض الشرعية الروحية تضفيها 
على مشروعها هذا. فى ذات الوقت الذى تهدد فيه بأن تنأى بنفسها جانيًا عن 
التصدعات الثقافية. إنها كلما تمادت فى اجتثاث مجتمعات محلية كاملة؛ ورعت حالات 
واسعة الانتشار من الفقر والبطالة. وقوضت منظومات عقائدية تقليدية وخلقت موجات 
عارمة من الخيالء كلما أدت هذه السياسات القائمة على النهب إلى زيادة الثقافات 
الفرعية الدفاعية والنضالية التى تفضى إلى تمزق المجتمع الغربى من الداخل. وتعمل 
أيضًا على ظهور وتوالد قوى ممائلة فى الخارج. وليس معنى هذا أن نعتبر أن كل 
ما نمي ساصات هوية سكو اسجهابة تنلنية إزاء كالة عرم الاستقران الاحتما عن 
وإنما على العكس فإن بعض أشكالها ما هى إلا المرحلة الأخيرة لما سماه رايموند 
وليامز "الثورة الممتدة”. ومع هذا فإن النتيجة هى أن الثقافة الغربية أصيبت بحالة من 
العجز فى ذات اللحظة التى كانت فى حاجة لتأكيد سلطتها العالمية. إن الثقافة العليا 
ما أن تواجه قيمها تحديًا حتى تكف عن أن تكون خافية عن الأبصار. وها هنا 
تغدى الوحدة المثالية للثقافة العليا على نقيض مطرد أكثر فأكثر مع صراع الثقافات. 
وتغدى عاجزة عن تقديم أى حل لها. وها هنا نلمس الأزمة الشهيرة للثقافة العليا 
فى عصرنا. 


ولكن هناك مشكلات أخرى أيضنا. إذ عسير على أسلوب حياة أولوياته علمانية 
أى عقلانية» ومادية» ونفعية» أن ينتج ثقافة ملائمة لهذه القيم. إذ أليست هذه القيم فى 
جوهرها مناهضة - ثقافيًا؟ ولقد كان هذا على وجه اليقين صداعا تعانى منه 
الرأسمالية الصناعية التى لم تكن فى الحقيقة أبدًا قادرة على نسج أيديولوجيا ثقافية 
مقنعة من غؤل ممارساتها المادية المحافظة, واضطرت بدلا عن هذا وفاء للفرض 
المنشود أن تستغل الموارد الرمزية للتراث الإنسانى الرومانسى. وإذا بها تكشف أثناء 
هذاء عن التناقض بين مثلها الأعلى اليوتوبى وواقعها الفعلى الخسيس. وهكذا ليست 
الثقافة فقط فكرة موحدة للغاية دفاعا عن الرأسمالية محكوم عليها حتمًا بالتشظى, 
بل هى أيضمًا فكرة سامية المبادئ. إنها تواجه خطر لفت الأنظار إلى الهوة الهزلية بين 
خطابها المغرق فى روحانيته وكلامها المبتذل غير المحبوب عن الحياة اليومية. وإن نشيد 
الاتحاد الأورويى ابتهالاً إلى العلى القدير لن يكون سوى أمرًا يثير الحيرة. ولكن كما 
سبق أن رأينا فإن الثقافة العليا اعتراها ضعف شديد يكاد يقضى عليها حال انتزاعها 
من جذورها الممتدة إلى الدين: حتى وإن كان التشيث بهذه الجذور يعتى الاعتراف 
بأنها غير ذات صلة بالموضوع. 

وليس خروجا عن الموضوع أن نتخيل أورويا تحت الحصار تعيد صوغ نفسها فى 
صورة "حل عدون أن اسمسية تدز شنابها" إن تاذ الإسيان امسن كما راع 
إعجاز أحمد ١!‏ وإذا كان على الثقافة العليا الآن أن توحد الغربء هذا الخليط المثير 
للنزاع» ضد ما يبدو لها ثقافة بكل معانيها الخاطئة؛ إذن فإن إحياء ميراث كلاسيكى 
مشتركء: مسيحىء وإنسانى ليبرالى ربما يثبت أنه أسلوب لطرد البرابرة الذين يأتون 
غازين من خارج. ولنا أن نتوقع للثقافة بمعنى الفنون الجميلة أن تقوم بدور مهم فى أى 
ابتكار جديد من هذه ومن كم فإن أى جدال يثار بشأن فيرجيل ودانتى أن يكون مجرد 
شأن أكاديمى. ونعرف أن الأحلاف من مثل حلف الناتى والاتحاد الأورويى تكون عادة 
بحاجة إلى تعزيز روابطها مستخدمة شيئا أكثر تماسكا من البيروقراطية: أى أهداقًا 
سياسية مشتركة؛ أو مصالح اقتصادية مشتركة؛ ناهيك عن حالها عند مواجهة 
خصومها الإسلاميين الذين يرون الثقافة بالمعنى الروحى أمرًا حيويًا على الإطلاق. 
وطبيعى فى هذا السياق أن تدور مشاحنات بشأن تدريس الكتب المقدسة وهو أمر 
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له دلالة مهمة. والمعروف أن الدين فى نهاية المطاف هو أهم قوة أيديواوجية فريدة 
شهدتها البشرية على مدى تاريخها. 
ويعرب الشاعر سيموس هينى عن احتجاجه فى لقاء حوارى معه: فيقول: 


'إذا أسقطناء بالمعنى العسكرى تقريبا» صور الإرث (الأوروبى)» 

إذا حذفنا الثقافة الإغريقية والهيلينية واليهودية ‏ نجد فى النهاية 

أن الثقافة الأدبية والفنية مشتركة الحدود مع اكتشافنا للثقافة 

الأخلاقية؛ أعنى العدالة والحرية والجمال والحب: إنها فى دراما 

الإغريق» وهى فى الكتب المقدسة لبلاد يهودية ‏ وإذا أسقطنا هذه 

الأمور جميعهاء ماذا عسانا أن نضع بدلا عنها؟()" 

إن هينى على صواب فى دفاعه عن هذه التقاليد ضد من يرون طرحها كنفاية 

وكأنها أيديولوجيا. ولكنه يتحدث وكأن الثقافة الأوروبية ميراث متجانسء بدون سلبيات 
أى تناقضات. وإذا كانت أورويا حقًا هى مهد القدر الأعظم من الحضارة: فإنها على 
الأقل لابد وأن تتحلى بأدب الاعتذار عن ذلك. ذلك لأنها يطبيعة الحال تاريخ عبودية 
وإبادات جماعية وتعصب بقدر ما هى أيضا سردية عن دانتى وجيتة وشاتوبريان. وإن 
هذا السياق الفرعى ليس بالإمكان فصله تمامًا عن أمجادها الثقافية. وتهيأت للتراث 
الإنسانى الأورويى فرصة لخدمة قضية التحرر الإنسانى. ولكن عندما استخدم هذا 
لتحديد هوية استبعادية تحولت أعمال الروح بالغة العظمة هذه إلى عدى للقيم 
المتحضرة. ولم يكن هينى أيضمًا حكيما إذ أعطى انطباعًا بأن الثقافة الأخلاقية تقف 
عند حدود مديتة سان بطوسبوج- هذا على الرغم من أن ما يقف عند حدود سان 
بطرسبرج فى رأى جورج شتاينر هو المقاهى: 

"لا تزال قارتنا أورويا وبدرجة مذهلة ويعد كل الأزمات والتحولات 

هى الإمبراطورية الرومانية المسيحية ... ... إذا رسمت خطّنًا 

مُمِتّدًا من بورتى فى غرب البرتغال وحتى ليننجراد دون موسكو 

يقيئاء تستطيع أن تصل إلى شىء يسمى مقهى؛ به صحف من 

كل أنحاء أوروباء وتستطيع أن تلعب الشطرنج ولعبة الدومينو, 
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ولك أن تقضى سحابة النهار كله تتحدث وتقرأ وتعمل. بمقايل 
ثمن فنجان قهوة. وأكن موسكوء التى هى بداية آسياء فإنها 
3 تعرف أبدا المقهى".(١)‏ 
وما أن يت يتذوق المرء طعم القهوة فى سان بطرسبرج حتى تواتيه فكرة فى أن من 
يسكنون وراء النطاق الآسيوى العظيم المحرومون من القهوة ومن الدومينى إنما يغرقون 
رويدًا رويدًا فى عالم البريرية. 
بيد أن الثقافة بالمعنى الجمالى قاصرة بصورة مفجعة عن أن تعزز أواصر الوحدة 
السياسية. ولكن الفكرة القائلة إن دراسة شكسبير يمكن أن تنقذ الإنسانية انطوت 
دائمًا على كني لتر الغيفلة. إن ثقافة النشبة لكى تند قر شعبية حقيقية بعاجة إلى 
أن تأخذ الطريق الدينى. ون ما يحتاج إليه الغرب حقيقة رؤية ما عن الثقافة يمكن أن 
تفوز يولاء الناس لها أحياء وأموامّاء وإن الاسم التقليدى لهذا الولاء هى تحديدًا الدين. 
وليس ثمة شكل من كل أشكال الثقافة أثبت أنه أقوى فاعلية فى ريط القيم المتعالية 
بالممارسات الشعبية, وروحانية النخبة بتفانى الجماهير. وإن الدين قوى الفعالية لا لأنه 
ينتمى إلى العالم الآخرء؛ بل لأنه يجسد هذه الرؤية عن العالم الآخر فى صورة عملية 
للحياة. ولهذا فإنه يهيئ؛ لنا رابطة تصل بين الثققافة العليا والثقافة, بين القيم المطلقة 
والكياة النومية 


وتعجل ماثيى أرنولد ليتبين هذاء وقدم الثقافة العليا بديلا عن المسيحية التى توالى 
إخفاقها فى أداء وظائفها الأيديولوجية. بيد أنه تعجل أيضًا ليرى أن الدين تضمن 
الثقافة بمعنى التهذيب الشامل بالثقافة؛ والذى يعنى العمل الملتزم بالمبادئ الأساسية. 
وهكذا يمكن تحقيق تناغم مقبول بين معنيين للثقافة ‏ كتطور متناغم (إغريقى) والتزام 
حماسى دينى 011 

ولكن ثبت أن هذا حل وهمى. أولا إن أى جهد لإحياء الدين حتى ولو كان حسب 
رؤية أرنولد المخففة سياسيًا سوف تدمرها باطراد العلمانية الرأسمالية. إن أنشطة 
الرأسمالية الخاصة بالعالم الأرضىء وليس اليسار المنكر للأديان» هى التى تشى 
سمعة الدين لأنها قاعدة معلمنة, تقوض ذات البنية الفوقية الروحية التى تحتاج إليها 
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لضمان استقرارها. وسبب ثان هى أن أية محاولة لربط الثقافة العليا بالدين تخاطر 
الآن بمواجهة الأصولية الدينية للآخرين مع الحصاد الخاص بالمرء» ومن كمُ التخلى 
عن الأساس الإنساتى الليبرالى الرفيع؛ وينتهى هذا بطمس أوجه التمييز عن 
الخصوم. ولا ريب فى أن الكثرة المفرطة من الهيللينية سوف تمنى بالإخفاق ضد 
المتعصبين الدينيين. إن الأصولية الدينية التى هى عقيدة من تخلت عنهم الحداثة سوف 
تلهم الناس؛ رجالاً ونساءء. للنضال دفاعًا عن مجتمعهم. بينما جرعة من دانتى 
أو دستويفسكى لن تفعل هذا. ومن ثم نرى أن المشكلة الوحيدة فى الغرب هى أن هذا 
التعصب الأعمى يتحدى ذات القيم الليبرالية التى من المفترض الدفاع عنها. وحسب 
هذا الرأى يتعين على الحضارة الغربيية أن تنيذ النزعة الطائفية حتى وإن كانت 
مخططاتها السياسية والإيكولوجية تسهم فى ترسيخها. حقًا إن النظم الرأسمالية 
المتقدمة تلتمس تجنب الاغتراب وحالة الأنوميا - أى الضعف وتفكك الهوية - مستعينة 
لهذا بنوع من الرمزية والطقوس الجمعية واكتمال التضامن الجماعى والمنافسة القوية, 
'بانثيون" أو مجمع للأبطال الأسطوريين وإطلاق احتفال للطاقات المكبوتة. بيد أن هذا 
توفره الرياضة التى تجمع على نحو ملائم بين الجانب الجمالى للثقافة العليا والبعد 
المعنوى للثقافة» ومن ثم تصبح للمخلصين لها كلا من خبرة فنية وأسلوب كامل للحياة. 
وكم هى مهم أن نتأمل الصورة المحتملة للنتائج السياسية فى مجتمع بلا رياضة. 

وإذا أثارت الثقافة كتضامن حالة من الفوضى والتشوش فى الثقافة العلياء فإن 
الثقافة بعد الحديثة أى الكوزمويوليتانية تهددها بالقدر تفسه أيضنًا. ويمكن القول بمعنى 
من المعانى أن الثقافة العليا وثقافة ما بعد المودرنزم قد تلاحمتا أكثر فأكثر باطراد 
ليخلقا الثقافة "المهيمنة' للمجتعات الغربية. ونحن لا نكاد نرى الآن أية ثقافة عليا غير 
موضوعة بإحكام داخل إطار الأولويات الرأسمالية. والواضح على أية حال أن ما بعد 
المودرنزم قوضت مرحليا الحدود الفاصلة بين فن الأقلية والفنون المناظرة الجماهيرية 
أى الشعبية. ويمكن أن تكون ثقافة ما بعد المودرنزم مناهضة للصفوة, ولكن ازدراءها 
الشعبى للنزعة النخبوية يمكن أن يقترن بسهولة بمساندة للقيم المحافظة. ونجد فى 
النهاية أن لا شىء أكثر قدرة بعناد على الحد من تمايز القيم غير شكل السلعة؛ وهو 
شكل تغفله المجتمعات ذات العقلية المحافظة. والحقيقة أنه كلما زادت غلبة الطابع 
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التجارى على الثقافة كلما أدى هذا إلى المزيد من فرض نظام السوق مما يدفع 
بالمنتجين قسرا إلى التزام القيم المحافظة تحت اسم الحصافة ومناهضة التجديد 
والهلع من التمزق. وتغدى السوق أفضل ألية لضمان أن المجتمع يحظى بأعلى درجة من 
التحرر مع الارتماء فى أعماق الرجعية. وهكذا تدعم الثقافة التجارية الكثير من 
قيم الثقافة العليا التى تحتقرها كثقافة صفوة. إن كل ما تفعله أنها تستطيع أن تغلف 
هذه القيم فى غلاف يغرى بمناهضته للنخبوية» بينما لا تستطيع الثقافة العليا أن تفعل 
ذلك. 

كذلك بالمثل يمكن لثقافة الهوية أن تتداخل مع ثقافة ما بعد المودرنزم أى الثقافة 
التجارية كما هو الحال فى النزعة التسليعية للممثلين. وغزت ثقافات الهوية الثقافة 
العليا ذاتها على نحى متزايد ومطرد لإحداث أزمة داخل الإنسانيات الأكاديمية. ولكن 
إذا كانت الثقافة العليا لا تعنى قدرا كبيرًا من فن الأقلية بقدر ما فيها من قيم روحية 
معينة؛ فإن ما بعد المودرنزم تكون بذلك انشغلت بتقويض الأسس الأخلاقية 
والميتافيزيقية للعالم الغربى فى اللحظة التى تحتاج فيها هذه الأسس تحديدًا أن تكون 
فى أقوى حالاتها. وينطوى هذا على قدر مهول من السخرية جدير بأن نتأمله للحظة. 
إن ذات عمليات السوق الحرة التى يفرض الغرب من خلالها سلطانه على بقية العالم 
تساعد على خلق وتربية, داخل الوطن ثانية قدرا متزايدًا من الثقافة الشكية والنسبية. 
ويسهم هذا بدوره فى تآكل السلطة الروحية (الثقافة العليا) اللازمة لتضفى على هذه 
العلميات الكوكبية حجايًا من الشرعية. وجدير بالذكر أن الثقافة العليا ربما تمج ثقافة 
ما بعد المودرنزم: ولكن لها يد فى دعم النظام الاجتماعى ذاته الذى يسمح برواج مثل 
هذه الثقافة. وفى هذه الأثناء نجد أن من كانوا ضحية لثقافة السوق هذه يتحولون أكثر 
فأكثر إلى أشكال من النزعة التجزيئية المناضلة. ومن ثم فإن الثقافة كقيم روحية 
تدمرها تدريجيًا الثقافة كسلعة عبر تفاعل ثلاثى الطرق لتنتج ثقافة باعتبارها هوية. 

والصراع وثيق الصلة بالموضوع هنا يجرى على نطاق كوكبى بين الثقافة كسلعة 
والثقافة من حيث هى هوية. ويبدى مَتَعَذَرًَا على الثقافة العليا عند باخ وبراوست أغ 
تنافس كقوة مادية إغواءات صناعة الثقافة أو أيقونة دينية أى عَلَّما قوميًا . ويبدى حسب 
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رؤية فرويدية أن الثقافة ككأُسلوب للتسامى تستطيعٍ بشق النفس أنْ تنافس الثقافة 
باعتبارها إشباعا ليبيديًا. وإنها أيضًا أقل ترسّفَا وتأصلاً نفسيًا من سياسات 
الهوية التى يمكن أن تدفعها دوافع مرضية 'باثولوجية' شديدة الضراوة مثئما تدفعها 
دوافع تحررية. ومن هنا فإن ما بعد المودرنزم بازدرائها للتقليد وأنانيتها المستقرة, 
وتضامناتها الجماعية تبدى ذات نزعة شكية قوية إزاء مثل هذه السياسات: حتى وإن 
أخطات ورأت أن ليس فى التقليد سوى يد التاريخ الباردة الميتة؛ وأن لا شىء فى . 
التضامن سوى توافق قسرى فى الآراء. ربما يصدق هذا بالنسبة للفاشية الجديدة 
أى بالنسبة لرجال الميليشيا فى شمال داكوتا المدافعين عن يسوع, ولكن من المتعذر أن 
يصدق بالنسبة إلى المؤتمر الوطنى الإفريقى. وان تجد ما بعد المودرنزم سوى أساسا 
نظريًا واهئا يدعم هذه التمييزات ويذا تواجه خطر أن تضع حركة الطبقة العاملة فى 
إطار المنظور الواقعى للتاريخ على قدم المساوة مع أصوليى أوتا هانا وأصحاب عقيدة 
الولاء فى أولستر :هاوالا . | 

وفع كبانة القر المشرين: رطا القرن ف جسارة إلى الأناء مُقَنْيا تفسه 
باعتباره البطل المدافع عن الإنسانية ككل. ويمكن القول أضحت الثقافة العليا الآن هى 
القيّمة على الثقافات. ارتفع الجزئى, بلغة هيجلء إلى صعيد الكُلّى - حركة أدت فى 
وقت واحد إلى تعزيز الكُلّى والتهديد باستئصاله. إن كل جزئى بحاجة إلى جزئى آخر 
ليوب ضده. وهذا مطلب حققته الحرب الباردة بكفاءة مثيرة. وكلما مضى الغرب أكثر 
نحو أى بديل عنه كلما أضحى مُرجَِحَا أن ينتهى إلى اطراد ضعف الإحساس 
بالهوية. وسبق أن تصورت روزا لوكسمبرج الإمبريالية على أنها تتوسع إلى أن تصل 
إلى النقطة التى لا تبقى عندها أراض لتحتلها؛ ومن كم تبدأ فى الانفجار على نفسها 
من داخلها. وعلى الرغم مما فى هذه النظرة دون شك من سذاجة:؛ إلا أنه من الصحيح 
أيضا أن أى نظام ليست له حدود واضحة سوف يعانى على الأرجح من أزمة هوية على 
أقل تقديرء إن لم نقل أزمة أرباح. وكيف يمكن لمنظومة أن تعولم ذاتها دون أن تختفى؟ 
إن ما بعد المودرنزم هى ما يحدث عندما تتضخم المنظومة إلى الحد الذى تبدو فيه 
وكأنها تنقى كل أضدادهاء ومن ثم يبدو أن لا منظومة هناك. وإن الشمولية الكاملة 
ذ تمتد إلى حدها الأقصى تفرخ مجرد عائل لجزئيات عفوية. ولكن نظرا لسيادة 
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العفوية يصبح مستحيلاً تعريف أى جزىء مقابل أى جزىء آخرء وتبدى الجزئيات 

جميعها فى النهاية متشابهة عى نحى يثير الريبة» ويصبح الاختلاف. وقد مضى إلى 

أقصاهء مشابها بطريقة غريبة للهوية. ومن تَّمْ فكلما تجزأ العالم بوضوح أكثر وأكثر 

كلما نما وزاد أكثر وأكثر التماثل الموحش على نحى يشبه المدن بعد الحديثة» التى 

صنعتها كلها تقنيات واحدة وتبدىو مختلفة على نحى فريد. ولنا أن ندفع بعكس ذلك 

لنقول إن ما يقسسّم العالم اليوم هى ذات العمليات التى كان من المفترض أن تكون عامل 

توحيد له. مثال ذلك أن قوى العولة راضية تمامًا إذ ترى تكتلات للقوة كانت تمثل 

خطرًا محتملاً تهاوت وتفتتت إلى عدد من أمم أصغر حجمًا وأضعف قوة, ولكن 

يصيبها فى ذاتها بين الحين والحين بعض هذا التفكك. وتمثل البنية الهسيط بين 

الاختلاف والهوية ‏ الوسيلة التى تترابط بها هذه الاختلافات داخل نمط ذى دلالة» على 

نحو ما يكون فى سردية. ولكن إذا فشل هذا الاتجاه للترابط: أى إذا لم تعد هناك . 
منظومة؛ فسوف يتعذر القول ما إذا كنا نعيش فى عالم كل شىء فيه مختلف على نحو 
درامى أم متطايق أكشر فاكثر. على أية حال لا يمكن أن تكون هناك نوعية خاصة 

. مميزة دون توفر فكرة ما عامة تتباين معها؛ وإذا انتفت العمومية باسم الجزئية فليس 

لنا أن نتوقع سوى أن الجزئى سوف يختفى معه فى نهاية الأمر. 

ولكن الغرب ليس بحاجة إلى الخوف على هويته حتى الآن» حيث أن عولته 

الثقافية الخاصة تتضمن دفاعا عنها ضد 'الغرباء البرابرة» وكذلك سحق النظم التى 

تتجرأ على تحدى سلطانه. وتحمل الثقافة الغربية إمكانات عالميتها مما يعنى أنها 

لا تضع قيمها فى تعارض مع قيم الآخرينء وإنما فقط تذكرهم بأن قيم الغرب هى 

أساسًا قيمهم أيضًا. إن الغرب لا يحاول أن يدس هوية غريبة على آخرين. وإنما قانع 

بتذكيرهم بما هم عليه خفية. ولكن السياسات الداعمة لهذه العالمية هى بالضرورة 

منحازة إذ تضفى على الغرب هوية كافية له فى هذه اللحظة. ومع هذا كله فإنه ماضٍ 
ليعولم ذاته إلى حد النقطة التى تضعف عندها ثقافته من داخل بفعل حلف غير مقدس 

يجمع بين نزعة الشك ما بعد الحداثية ونزعة التجزيئية المناضلة. علاوة على هذا فما أن 

يبدأ الغرب يعرف نفسه بأنه جوليات المحارب المحافظ العملاق الآثم الذنى سيهزم أتباع 

داود المتنمرين: حتى تبدو الهوة بين ثقافته المتحضرة وسلوكه الفعلى هوة ضخمة إلى 
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حد مربك. وتمثل تلك الهوة خطرا من بين أخطار تهدد كل مظاهر المثالية الثقافية. وعلى 
الرغم من أن هذه المثل العليا ضرورة ولا غنى عنها إلا أنها ستكشف عن قصورنا 
اليائس إزاءها. 

وهنا تحقق ما بعد المودرنزم لنقفسها بعض المصداقية. ذلك لأن ما بعد المودرنزم 
تنبئنا عن شىء وكأنه قائم وليس كما ينبغى أن يكونء عن واقعية يحتاج إليها المرء 
بقدر ما هى بحاجة إلى مثالية. ويبدى الأمر هنا وكأن الاثنين مرغمان بالضرورة على أن 
ينحرفا فى اتجاه بعضهما البعض. وإذا بدت ما بعد المودرنزم وقحة مبتذلة بينما 
المثالية الثقافية ليست كذلك إلا أنها تدفع ثمنا ياهظا مقابل نهجها البرجماتى. إنها 
خبيرة ماهرة فى دفع الأساسات بعيدًا من تحت مواقع الآخرين؛ ولكن لا تستطيع هذا 
دون أن تدفعها أيضًا وفى الآن نفسه من تحتها هى. وعلى الرغم من أن هذه الحركة 
قد لا تبدو ذات أهمية فى بيركلى أو بريتون إلا أن دلالاتها الكوكبية أقل تفاهة. ولا ريب 
فى أن هذا الغرب من البرجماتية يضع الغرب منزوع السلاح فى مواجهة تلك 
الأصوليات سواء فى الداخل أو فى الخارج. والتى لم يزعجها كثيرًا شغف الآخرين 
المناهض للميتافيزيقا الساعى إلى تقويض أسسهم هم. إنها تترك الغرب خاوى 
الوفاض إلا من اعتذار ثقافى دفاعا عن أفعاله - هذا هى تحديدًا ما أوتى لنا تكن 
الغربيين أن نفعله, ولك أن تأخذه أى تتركه وهو ليس فقط ضعيفًا فلسفياء ٠‏ بل يبدو 
قاضدرا ا بصورة تدعو إلى السخرية فى ضوء السلطة الكوكبية المختلفة التى يُدعيها 
لنفسه الآن هذا الإقليم من العالم. 

وإذا كان قرارك النهائى الذى اتخذته لنفسك هو أن تُعَلّم بقية البشرية السلوك 
الأخلاقى القويم, فإن من المستصوب أن تكون لديكَ الأسباب التى تمثل أساسا منطقيا 
يحظى بالتقدير أكثر من هذه. ولكن أى نوع من العقلنة الذاتية أكثر فعالية يأتى اسم 
إرادة الله. أو مصير وقدر الغرب. أو عبء الإنسان الأبيض سيأتى بالحتم فارعًا من 
المضمون فى ظل المناخ البرجماتى غير الميتافيزيقى للرأسمالية المتقدمة. وإن المنظومة 
ذاتها هى التى شطبت هذه الأسس المنطقية. ذلك أن الرأسمالية بطبيعتها مناهضة 
للأسس, تصهر كل ما هو صلب ليصبح دخانًا فى الهواءء وهذا من شأته أن يستثير 
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ردود أفعالها الأصولية داخل الغرب وخارجه أيضا. وإن الثقافة الفربية المقسمة بين 
الإنجيلية والتحررء بين أنواع من الأقلام مثل «مناءع مانا5 نمه ممست أدممممم 
أضحت أضعف كثيرًا فى مواجهتها للعالم الآخر. ويعتير مصطلح الثقافة الفرعية من 
بين أمور أخرى أسلويا غير واع لإنكار هذا التفكك, والذى يتضمن مقابلة بينه وبين 
ثقافة فائقة قابلة للتحديد. بيد أن الغالبية العظمى من المجتمعات الحديثة تمثل فى 
الواقع غنقودا من الثقافات الفرعية المتقاطعة. وسوف يزداد الأمر صعوبة إذا شئنا أن 
نحدد عن أى عالم ثقافى معيارى انحرفت ثقافة فرعية بذاتها. وإذا كان الأنف 
ذى الحلّق والشعر الأرجوانى يؤلفان ثقافة فرعية كذلك حال المزيد والمزيد من الأسرء 
حيث جميع الأطفال هم الذرية المشتركة للآباء والأمهات الباقين. 

وتعكس نزعة مناهضة الأسس :3:41-1010003108|1501 ثقافة تؤمن بالمتعة 
والتعددية والانفتاح» وهى بحكم طبيعتها الأصلية أكثر تسامحًا من سابقاتهاء ولكن 
يمكنها أيضًا أن تحقق منافع سوقية حقيقية. ولكن هذا المناخ الأخلاقى يساعد فى 
النهاية على تنظيم موارد القوة مع المخاطرة بتهاوى السلطة التى تكفل لك حق عمل 
ذلك. وتجد الرأسمالية المتقدمة نفسها مجيرة على التضحية بالذات المؤّسسة جيدًا من 
أجل حريتها؛ وكأن ما يعوق الآن تلك الحرية لا شىء أقل من الهوية التى تتمتع 
ولم يكن هذا خيارًا أحست بضرورة تأمله مرحلة أكثر كلاسيكية للمنظومة نفسها. 
ويمكن أن يزودنا هذا بنقد نفيس عن أكثر جوانب الثقافة فسادا من حيث تعنى عالم 
الحياة الدنيوية وروح الشعب. وكم هى خطير افتراض أن الهوية الجمعية للمرء لها دعم 
كونيء حتى وإن كانت د ع ا ا موقف الحذر من مثل هذه 
الأفكار. والملاحظ أن غالبية الحركات النسائية تعتبر مثالاً لهذا. ولكن هناك على الرغم 
من هذا فارق مهم بين الابتكظا ودر الماهايا وبين الأسس؛ ذلك لأن مسالة من عساك 
تكون لم تعد مسألة ملحة؛ وإنك 3 تستغنى عنها عندما تلتمس معنى أمثا تطمئن إليه عن 
من أنت؟ حتى تصبح ماذا تريد أن تكون؟ وإذا كنت لا تعرف من أنت فى الغربء فإن 
ما بعد المودرنزم ستقول لك لا تقلق. وإذا كنت لا تعرف من أنت فى أقل مناطق العالم 
مطاردة, فإنك قد تحتاج إلى خلق الظروف التى تهيئ لك إمكانية الاكتشاف. وكان أحد 
الأسماء التقليدية لهذا البحث هو القومية الثورية التى لا تروق أبدا لنظرية ما بعد 
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المودرنزم. ويمكن القول إنها تمثل خاصية جزئية دون تهجينء بينما يمكن وصف 
الكوزمويوليتانية بأنها عكسها. خلاصة القول هناك البعض ممن يستطيعون شراء 
نزعتهم المناهضة للأسس والقواعد بثمن بخسء متلما أن هناك البعض ممن شقوا 
طريقهم عبر خطة الحداثة, وأصبح بمقدورهم أن يكونوا أكثر سخرية منها دون غيرهم. 

ويتمخض الوضع فى جميع الأحوال عن عالم البعض فيه على يقين تام بشأن: من 
هم؟ بينما آخرون دونهم يقينا بكثير جدًا - وضعان لا رابط بينهما على الإطلاق. 
وتشتمل الثقافة يعد الحداثية على كل من سياسة الهوية وعقيدة الذات اللامركزية. 
وهناك على وجه اليقين أشكال أخرى من سياسات الهوية تبدأ من قيم الأسرة إلى 
الصهيونية والنزعة الاجتماعية المحلية والإسلام وغيرهاء وجميعها ريما ترى فيما بعد 
المودرتزم تجسدًا للشيطان. ولكن حرى بنا حتى هنا أن نتبين بعض صلات النسب. إن 
كلا من الثقافة بعد الحداثية والثقافة بمعنى الهوية تنزعان إلى دمج الثقافى والسياسى. 
وهما أيضا متماثلان من حيث الشك القائم على النظرة التجزيئية فى المزاعم الكلية 
للثقافة العليا. والمعروف أن ما بعد المودرنزم ليست كلية النزعة يل كوزمويوليتانية» وهى 
مساألة مختتلفة تمامًا. إن الحيز الكوكبى لما بعد المودرنزم هجين, بينما حيز النزعة 
الكلية وحدى متكامل. كذلك فإن الكُنّى يتواعم مع القومى ‏ إذ أن الثقافة الكُلّية على 
سبيل المثل ترى تفسها رواقا لعرض أجمل أعمال الثقافات القومية - بينما الثقافة 
الكوزموبوليتانية تقتحم وتنتهك الحدود. القومية تمامًا مثما تفعل الأموال والشركات 
متعدية القوميات. 

وثمة شىء ما أكثر من الأعمال الفنية فى نظر كل من الثقافة بعد الحداثية 
والثقافة بمعنى الهوية ‏ وهذا الشىء هو "أسلوب الحياة” فى حالة ما بعد المودرنزم, 
وأشكال الحياة عند الثقافة بمعنى الهوية. وحين يتعلق الأمر بعالم ما بعد الكولونيالية 
نكون إزاء روابط أخرى. إذ أقرخ الغرب بعد الحداثى نزعة نسبية ثقافية تعكس أزمة 
الهوية فى الغرب ويمكن تصديرها إلى أمم ما بعد الكولونيالية بطرق مختلفة يمكنها أن 
تقوض أكثر أشكال النزعة الانفصالية ونزعة التسيد فى صورها العقائدية المفرطة. 
ونذكر هنا ما قالته ميرا ناندا من أن المبدأ بعد الحداثى الذى يرى أن الحقيقة رهن 
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الثقافة يمكن أن يصبح فى النهاية أداة تخلق أسسا نظرية وتأويلات مرحلية تدعم النمو 
السريع للحركات المناهضة للحداثة أى العصبية الأهلانية والإحيائية الثقافية/الدينية فى 
أنحاء كثيرة من البلدان التى اعتدنا على تسميتها العالم الثالث.9''أومن كم فإن ما قد 
يبدى الكلمة الأخيرة لدى الراديكالية الإبستمولوجية فى باريس يمكن أن يتمخض فى 
النهاية عن تبرير لحكم الفرد المطلق "الأوتوقراطية" فى مكان آخر. ونرى صورة 
مناقضة حيث أن النسبية الثقافية يمكن أن ينتهى بها الأمر بالتصديق على أكثر 
الأشكال للنزعة الثقافية المطلقة. ذلك أنها إذ تتلطف فى نظرتها القائة إن جميع 
العوالم الثقافية سواء من حيث صلاحيتها فإنها تهيئ الأسباب المنطقية لكى يتخذ أى 
عالم من بينها وضعًا مطلقًا. ويمكن أن نلحظ تنافرا مماثلاً فى أيرلندا الشمالية حيث 
نجد أنصار الوحدة فى مقباطعة أولستر تعلموا بذكائهم أن يتحدثوا لغة التعددية 


التقافية. 


وأحد الأسباب التى تبدى من أجلها ما بعد المودرنزم مقنعة هى أنها تعد بتجنب 
أسوأ قسمات كل من الثقافة, العليا والثقافقة مع الاحتفاظ بأكثر خصوصياتهما 
استهواء. ومن ثم إذا كانت تشارك الثقافة العليا نزعتها الكوزمويوليتانية إلا أنها تنبذ 
نزعتها النخبوية. وإذا اشتملت على شعبوية الثقافة كشكل للحياة إلا أنها لا تطيق 
نظرتها العضوية لنزعة الحنين إلى الوطن. والملاحظ أن ما بعد المودرنزم مأخوذة شأن 
الثقافة العلياء بما هى جمالى وإن بدا أسلويا ولذةٌ أكثر منه عمل فنى له قواعده. ولكنها 
أيضًا نوع من الثقافة "الأنثروبولوجية" تتضمن النوادى ودور الأزياء. والعمارة والمراكز 
التجارية المجمعة وأيضا النصوص والفيديوهات. كذلك نراها مثل الثقافة كنسلوب حياة 
تحتفى بالجزئى وإن كان جزئيًا مؤقنًا وليس أصيلاً راسخ الجذورء هجيئًا وليس كلاً 
موحدا. وإذا كانت ما بعد المودرنزم تؤكد الديمقراطى والعامى حيثما كانا على ظهر 
الكوكبء إلا أنها تريط نزعتها التجزيئية ينوع من اللامبالاة المتعجرفة إزاء المكان. 
وتنبع تعاطفاتها الديمقراطية من نزعة شك فى التراتبيات الهرمية أكثر مما تنيع» كما 
هى حال الثقافة كتضامنء من التزام بالمحرومين. ولهذا فإن نزعة المساواتية هى نتاج 
السلعة أكثر منها مقاومة لها. 
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ويمكن أن يقال الشىء نفسه عن الاختلاف بين الكوزموبوايتانية والأممية. 
إذ تنتمى النزعة العالمية للثقافة العلياء وتنتمى الكوزموبوليتانية لثقافة الرأسمالية 
الكوكبية؛ بينما تعتبر الأممية صورة للمقاومة السياسية لهذا العالم. إن الشعار 
الاشتراكى "يا عمال العالم اتحدوا" هو ذاته يُوَحَدُ الأممية والتضامنء وهما مذهبان 
متباعدان كثيرًا الآن. وأضحت الأممية الآن يغلب عليها الطابع المحلى. وإذا كانت هى 
الآن المهاجر المجتث من أرض وطنه فى عصر ما بعد الكولونيالية؛ الشريد بلا وطن, 
فإنها كانت يوما ما الحركة العمالية الأممية. وكانت الثقافة, أى الأيديولوجيا الثقافية 
التى بلغت دركها الأسفل فى الرايخ الثالث واستنكرت تلك الأممية» ورأتها مظهر تحلل 
وانحطاط؛ وتعبيرًا عن الحرمان من جذور الانتماء وعن مؤامرة. ولكن على الرغم من أن 
الحركة العمالية اعترفت بأن لا وطن لهاء إلا أنها استقرت حتما داخل وطن. وأضفى 
عليها هذا مفهوما جديدا عن العلاقة بين الجزئى والكلى. كان المجتمع الكلى - العالمى 
هو الهدف, والأممية هى الوسيلة. ولكن نظرًا لأن العمال ظلوا دائمًا موثوقين بالموضع, 
على عكس الحركية الدائمة لرأس المال, فإن كلا من الغايات والوسائل ان يتحققا 
إلا عير المحلى والنوعى المحدد. 

الحركة الاشتراكية باختصار ضمت إليها ووحدت الجزبّى والكلى مثلما حاولت 
الدولة الأمة أن تفعل» ولكن بطريقة اشتملت على الكفاح لوضع الدولة فى وضع أدنى. 
ذلك أن الفكر الاشتراكى رأى أن الرأسمالية» أول نمط كوكبى حقيقى للإنتاج؛ أرست 
دعائم بعض الشروط لنوع من الكلية العالمية أكثر إيجابية. ولكن ماركس على الأقل 
رأى أن هذا الانتماء الكلى يجب أن يتحقق على مستوى النوعية المحددة الفردية. ورأى 
أن الشيوعية ستكون علاقة بين الأفراد الأحرار كاملى النمو والتطور الذين نشاوا بفعل 
المجتمع البرجوازى الليبرالى» وليس شكلاً من النكوص القائم على حنين العودة إلى 
عصر ما قبل البرجوازية. وإذا كان للكُنّى - العالمى أن يؤسسء فلن يكون هذا إلا فى؛ 
وعن طريق؛ فردية حسية على عكس "الانتماء الكلى فى التنوير السيئ والذى حاول 
تجاوزه". وإذا كانت ما بعد المودرنزم نزعة تجزيئية عالمية الصبغة فإن رؤية الاشتراكية 
هى نزعة عالمية - كُلّية متجزئة. ولقد أنجزت النزعة الكلية - العالمية للرأسمالية دورها 
بن اختارت معا عائلاً لثقافات مختلفة, متجاوزة دون مبالاة التمايزات بينها. وبقى الآن 
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على الاشتراكية أن تأخذ لنفسها ميزة هذا الواقع وذلك ببناء ثقافة كلية على أساس 
هذه الاختلافات ذاتها. وإن ما كان واقعا للرأسمالية يمكن أن يصبح بذلك قيمة 
شتراكية. ونعرف أن ماركس معاد لتجريد الانتماء الكُنّى - العالمى من بين 
الاختلافات مما كان معاديا لفصل المواطن المجرد من الفرد العيانى: أى تجريد القيمة 
التبادلية من الخصوصية النوعية الحسية للقيمة الاستعمالية. 
ولم يعد للأممية الاشتراكية وجود فى أى صورة مهمة ذات دلالة. ولكن هذا سبب 
واحد من بين أسباب عديدة تفسر لماذا وقعت الثقافة فى مركز حرج بين نزعة كلية 
معيبة ونزعة تجزيئية تعادلها تشوَّما . ويرى الفكر الاشتراكى أن الانتماء الكلى متأصل 
جوهريًا فى المحلى؛ وليس بديلاً عنه. ومن ثم فإن الهدف الذى يدور من أجله رحى 
النضال فى برادفورد وثيق الصلة بموضوع النضال فى باتجكوك. هذا على الرغم من 
أن النضالين سياخذان صورتين مختلفتين. ومن ثم فإن الثقافة كقيمة كلية - عالمية, 
والثقافة كشكل نوعى محدد للحياة» ليستا بالضرورة متناقضتين. وهذا هو ما ينساه 
أحيانًا أولئك الذين يتغاضون عن تعطل النزعة الليبرالية عند المتهورين على أساس 
ظروفهم السياسية. نعم هناك فى الحقيقة بعض أسباب التغاضى هناء ولكن جماهير 
غفيرة من المقهورين» وأولهم العاملون والعاملات الاشتراكيونء هم أصحاب فكر كوكبى 
وليس فكرًا انعراليًا "الجيتى". وذلك بحكم معتقداتهم, وليس رغما عنهم. وقادتهم هذه 
المعتقدات إلى التعاطف مع شعوب لها معتقداتها وثقافاتها المختلفة أشد الاختلاف 
بالمقارنة بمعتقدات وثقافات المعوزين المشردين ممن يرونهم كافرين ولا سبيل إلى 
تطهرهم. وإن الليبراليين الذين يدافعون عن هذا التعصب لأنه أتى فى الظروف التى 
يكون متوقعا فيها فقطء, إنما هم فى آن واحد مناصرين للتقاليد الاشتراكية وإن كانوا 
يجهلونها. 
وعلى أية حال ليست المسالة اختيارًا بين أن يكون المرء مواطنًا فى العالم,ء 
أو عضو فى مقاطعة, ذلك لأننا على الأقل الاثنين معًا لأغراض مختلفة فى مناسبات 
مختلقة. إن كلا من الثقافة بمعنى الكياسة» والثقافة بمعنى الهوية لهما الرؤية العقائدية 
الجامدة فى الحالين» إذ كل منهما تؤكد أن الرؤية الإجمالية وحدها أى اتخاذ موقف . 
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محدد فقط هو الصواب. ويعتبر كل منهما عكس الآخر. والحقيقة هئ أننا نعيش فى 
عوالم مطردة الانقسام والتمايز» ولا يزال علينا أن نتوافق مع الواقع. وليس ثمة حجم 
"مفترض" للمجتمع» سواء كان هو الشوارع المجاورة للمؤمن بالمجتمع المحلى, 
أو الوطن فى نظر العصبويين الأملانويين: أى الفضاء الكوكبى للشركات مَتَّعْددَة 
القوميات؛ أى التضامن الأممى للاشتراكيين. فإن جميع هذه الفضاءات مرنة ومتداخلة, 
ويكاد كل منها الآن أن يحتفظ لنفسه بعلاقات مع سلسلة واسعة منها فى آن واحد. 
ونحن كما يقول رايموند وليامز بحاجة إلى أن "نكتشف أشكالاً جديدة من مجتمعات 
متغيرة حيث توجد أحجام مختلفة من المجتمعات تتفق مع جميع الأغراض الاجتماعية 
وتتحدد وفق أنواع مختلفة من-القضايا والقرارات”.('') وهذه عبارة لن تثير دهشتنا 
إذ تأتى على لسان شخص وضف نفسه بأنه أوروبى ويلزىء ولم يكف أبدًا عن تأكيد 
أن الدولة - الأمة هى فى آن واحد مرهقة للغاية وعادية للغاية بالنسبة لأى سياسة 
اهفتمت بالقضية. ْ 


هناك إذن هجين جيويوليتيكى مثلما يوجد هجين ثقافى أى عرقى 'إثنى» وإدراك 
هذا يمكن أن يقودنا إلى ما بعد الثقافة العليا والثقافة وإذا كان بالإمكان أن تصاب 
الثقافات يرهاب الأماكن المغلقة فإن سبي هذا ريما لأن أبناءها يفتقدون الوسائل 
للمشاركة فى تجمعات سياسية أوسع. إن قوة روابطنا المحلية تنبع إلى حد ما من 
اغتراب أكثر انتشارًا. ولكن ما نحتاج أكثر إلى نفيه هى توليفة من الارتباطات المعيشة 
بعضها محلى ويعضها ليس كذلك. أما كيف نعيش علاقاتنا مع نظام فوق قومى مثل 
الاتحاد الأورويى» فهذه مسالة سياسية وليست ثقافية» الآن على الأقل غير أن هذه 
العلاقة تتشابك مع مزيد من الانحيازات المحلية والثقافية» وكذلك مع التزامات أخلاقية 
والتى هى بحق كُلَيَةٌ - عالمية. ولسنا بحاجة إلى أن نتخيل أن كلا من هذه النظم 
ستتوسط فى سلاسة بعضها بعضاء أو أنها ستصطف دائمًا فى ترتيب داخل نظام 
خاص. ويذكرنا فرنسيس مولهرن أنه ريما لا يكون هناك تباين سهل بين "الهوية", 
والمجتمع المحلى والكلى- العالمى". وليس السبب فقط لأن الهوية ذاتها ضرورة كلية 


فى ل2ى "ريا 


لوجود البشرىء ولكن لأننا جميعا مركبات من مثل هذه الهويات. 
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ويؤكد مولهرن أن المجتمعات المحلية ليست أماكن, بل ممارسات لهوية جمعية 
متطابقة, ويحدد نظامها المتغير إلى حد كبير ثقافة أى تكوين اجتماعى واقعى.'") وهى 
بذلك كلية بقدر ما هى محلية؛ وإن قصر الفكرة على الأخيرة يعنى عبادتها كوثن. 
ويمكن للمرء أن يتحدث عن "مجتمعات محلية مجردة أو أن يرى الأمة باعتبارها 
'مجتمع محلى من غرباء معرو فين" فين" .*") كذلك فإن العلاقات بين الثقافة والسياسة 
متغايرة بالمثل, اعتمادًا على السياق. وهر الا كو هناك اقتراش تتوردرع قفص نان 
السياسة دائمًا لها الأفضلية على الثقافة, أو أنه يكفى ‏ كما هو الحال بالنسبة لأكثر 
الفكر الثقافى - أن نعكس وضع هذا الترتيب للأولويات. صفوة القول لم يعد ثمة مجال 
لحلم يضع الهوية بين العقلانى والعاطفى, المدنى والثقافى: والذى تحاول علامة الوصل 
بين "الدولة ‏ الأمة" أن تكفله. وإن القومية الحقيقية التى أسهمت فى صوغ علامة 
الوصل هذه ربما تسهم اليوم فى إزاحتها كتفويض ديمقراطى بالسلطة داخل مجتمع 
دولى أوسع. 
ولكن توجد سيل أخرى تتحدى السياسة من خلالها كلا من الطابع الكلى - 
العالمى الخاطئ للثقافة والنزعة التجزيئية للثقافة المعيبة. ويتأتى هذا على سبيل المثال 
من خلال رفضها أن ترى الكلية الشاملة والمشايعة الجزئية مجرد نقيضين. إن الثقافة 
العليا ترى الكليّة الشاملة النظرة المُتَرّمَة عن الغرض لدى من يرون؛ يروح فكر أرنولد, 
الحياة فى حركة مطردة ثابتة وكلا متكاملا. وإن النظرة الوحيدة الصحيحة هى 
باختصار نظرة من لا مكان. ولكن النظرة من مكان ماء مثل نظرًات ثقافات نوعية 
محددة: هى بالحتم نظرة منحازة ومشوهة. ونرى الراديكاليين على العكس من هذا 
لا يعترفون بمثل هذا الاختيار بين المصالح القطاعية واللا تحيز الكوكبى؛ على نحو 
ما تحاول أن ترى النساء أو الأقليات العرقية أى حركة الطبقة العاملة» إذ ترى أى 
منهما إمكانية تحقق المزيد من التحرر من خلال النهوض بأهدافهما المتمركزة على 
مصالحهما الذاتية. وتستطيع الجماعات الاجتماعية الجزئية أن تكون الآن حاملة 
للمصالح المشتركة فى صميم تشيعها. إذ يجب إضفاء الطابع الكلى الشامل على 
المجتمع: ليس من موقع التميز فوقه, بل من موقع ثانوى فى داخله. ولا سبيل إلى فك 
لغز أو شفرة منطق الوضع الكامل إلا على أيدى من يتخذون زاوية محددة منه. 
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طالما وأنهم هم الأكثر حاجة لهذه المعرفة وفاء لأهداف التحرر. إنهم. كما نرى» فى 
وضع يسمح بأن يعرفواء وهى عبارة عادية تنكر أن الأفضلية الناجمة عن الموقع هى 
بالضرورة نقيض الحقيقة. ٠‏ 
وإذا تحدثنا على صعيد كوكبىء يبدو وكأن الغرب فى وضع متميز يؤهله لكسب 
الحروب الثقافية. وربما تكون هذه هى النتيجة على الأقل حتى وإن لم نضع فى الاعتبار 
واقع أن الثقافة بمعنى الكياسة تملك وراءها قوة مسلحة مهولة. وإذا كانت الثقافة 
العليا أنقى من أن تكون قوة سياسية فعالة» فإن القسط الأكبر من الثقافة الحديثة هش 
للغاية» مَقتَلّعٌ من جذورهء وعاطل عن الرؤية السياسية. إنها إذا ما قورنت بالإسلام 
ان تكون فى وضع جيدء نظراً لأن الثقافة فى الإسلام متأصلة الجذور تاريخيًا 
وسياسية لا محالة. ويمثل أيضًا صورة للحياة نرى أعدادا غفيرة على استعداد 
للموت فى سبيلهاء الأمر الذى قد لا يكون سياسة حكيمة ولكنه أكثر مما يمكن أن يقال 
بالنسبة لموتسارت أو مادونا. إن عجائب اتصالات الأقمار الصناعية لا تشكلنا على 
نحى جيد مقابل المخطوطات المقدسة. علاوة على هذا فإنه كلما تزايد تصدير الثقافة 
بعد الحداثية ذات البعدين إلى العالم بعد الكولونيالى, كلما تزايد الاحتمال كرد فعل 
لتأجيج لهب النزعة التجزيئية الثقافية هناك. 

إن ما بعد المودرنزم» على الأقل فى أوجهها التى يغلب عليها الطابع النظفرى 

ريما تكون أسلويا قيْمًا للغرب لكى يطامن من هويته المتغطرسة. ولكنها حين تصل إلى 
العالم ما بعد الكولونيالى فى صورة نزعة استهلاكية مبتذلة فإنها تستطيع أن تجمع 
هويات قومية ومجتعات محلية وتدفع بها إلى أزمات ذات أشكال أقل إبداعية. وطبيعى 
أن هذه الأزمات يمكن أن تتسبب فى كثير من حالات التشرد والهجرة والبطالة أكثر 
مما يمكن أن تحققه من متعة. ويمكن أيضا أن تغذى نزعة أصولية: والتى هى آخر 
ما يمكن أن ترسخه نزعة ما بعد حداثية منفتحة الفكر بلا نهاية. ويحدث الشىء نقفسه 
بمعدلات كبيرة داخل البؤر الأصولية داخل الغرب ذاته. وها هنا نتبين علاقة جدلية 
مثيرة للانتباه » حيث النزعة الأصولية والنزعة المناهضة للأسس والقواعد يبدوان معا 
فى صورة قطبين نقيضين على الإطلاق. ولكن يمكن أن تصبح الأخيرة على نحو 
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غير متعمد, فى خدمة الأولى. كذلك فإن الانتصار النهائى للرأسمالية ‏ أعنى أن ترى 
ثقافتها هى تنفذ إلى أبعد أركان المعمورة ‏ يمكن أن يثبت أنه فى النهاية خطر عليها 
بصورة فريدة. 

النضال بين الثقافة العلياء والثقافة بمعنى الهوية, والثقافة بعد الحديثة ليس 
مسالة ما هو كوزموبوليتانى مقابل ما هى محلى؛ نظرًا لأن الثلاثة جميعًا يضمون هذا 
كله بوسائل مختلفة. إذ أن الثقافة العليا يمكن أن تكون كوزمويوايتانية ولكنها أيضا 
مرتكزة على الأمة عادة. كذلك ثقافات الهوية يمكن أن تتموضع محلياء ولكنها أيضا 
يمكن أن تكون أممية مثل الحركات النسائية والحركات الإسلامية. وتعتبر الثقافة بعد 
الحداثية كما شاهدنا نوعًا من النزعة التجزيئية المعولة. كذلك فإن الصراع بين هذه 
الأنماط للثقافة ليس فى الأساس صراعا بين "أعلى" و"أدنى' حيث أن ما تسمى الثقافة 
العالية ذاتها تتخذ لنفسها مسار يتزايد باطراد عبر هذا التقسيم؛ كما وأن ثقافة 
الهوية لها مصنوعاتها الفنية المقدسة وأيقوناتها الشعبية. وتقيم بالمثل ثقافة ما بعد 
المودرنزم جسرا يصل الديمقراطى الشعبى والنخبوىء العامى والطليعى. كذلك 
الاختلافات بين هذه التكوينات ليس اختلافًا بشأن التوزيع الجغرافى. إذ أنك تستطيع 
فى آسيا أى فى أمريكا الشمالية أن تلمس الثقافة العليا سواء محلية أى كوزمويوليتانية, 
فى الجامعات ويين المثقفين, ونلمس ما بعد المودرتزم فى الأماكن نفسها أيضاء مثلما 
نجدها فى حفلات الديسكو والمراكز التجارية المجمعة. هذا بينما الثقافة بمعنى الهوية 
فإنها تزدهر فى الثقافات الفرعية, والأحزاب السياسية الشعبية: وربما أيضا بين 
المطرودين. 

ومع هذاء فإن النزاع السياسى بين الثقافة العليا والثقافة يكتسب طابعا جغراقيًا 
متزايدًا باطراد. إن أهم الخلافات بين الثقافة العليا والثقافة الشعبية ليست خلافات بين 
سترافنسكى والأوبرات العاطفية, وإنما بين الكياسة الغريبة وكل ما يتناقض معها 
ويحاريها فى أى مكان آخر. وإن كل ما توجهه فى الأماكن الأخرى هى ثقافة - ولكنها 
ثقافة جامعة للنزعة القومية والتراث والدين والعرقية “الإثنية", والعاطفة الشعبية؛ وهو 
أبعد من أن تراه عيون الغرب تهذيبًاء وإنما تضعه فى مرتبة النقيض الخالص. ويمكن 
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أن نجد هؤلاء الأعداء أيضًا فى الداخل. إذ أن من يرون الثقافة نقيض النضالية 
يتصدون لمن يرون الثقافة والنضالية لا ينفصلان. ونظرا لأن المجتمع الغربى يتعامل 
بقسوة وخشونة مع المجتمعات المحلية والمشاعر التقليدية» فإنه يخلف وراءه ثقافة 
تضطرم غضيًا واستياء. والملاحظ أنه كلما أمعنت النزعة الكلية - العالمية الزائفة فى 
إهمال الهويات النوعية المحددة, كلما أدى هذا إلى المزيد من ترسخ حالة عدم المرونة 
فى هذه الهويات. وهكذا كل موقف يدفع باطراد الآخر إلى موقف حرج. وحيث أن 
الثقافة العليا تنزل بمستوى الثورى ويليام بليك إلى تعبير إنسانى لا زمانى؛ فإن من 
اليسير جدا على الثقافة بمعنى الهوية أن تسقطه كإنسان أبيض ميت 6 ثانا 0620 
98 وهكذا تحرم نفسها خطأ من بعض المصادر السياسية النقيسة. 

عسير علينا فى كل هذا أن نتبين ما هى "حديث" وما ليس كذلك. إن "العولة' هى 
الصيحة الأخيرة» ولكن يمكن اعتبارها المرحلة الأخيرة لنمط إنتاج تجاوز عمره إذ بقى 
طويلا. الغرب حديث ولكن الذين والثقافة العليا اللتان يتخذهما أساسا لتأكيد شرعيته 
ينتميان إلى التقليد. ويستمر قانونه الأخلاقى من مجتمع "العالم الثالث". فلسطين القرن 
الأول. والملاحظ أن بعض صور سياسات الهوية ‏ الحركة النسائية على سبيل المثال - 
هى نتاج الحداثة؛ بينما غيرها (نزعة الانتماء إلى المجتمع المحلى والأصولية الإسلامية) 
تمثل آخر خنادق المقاومة ضده. وأكثر من هذا أن ما بعد المودرنزم يراها بعض 
أنصارها اللعبة الأحدث فى المدينة, بل إنها إيجابيًا الأخيرة» ولكن يمكن اعتبارها فى 
نظر هؤلاء وعلى نحو مستساغ الثقافة المنهكة لعالم برجوازى انتهى. ش 

ويمكن اعتبارها بدلاً عن هذا عقيدة تقليدية. إنها آخر هجوم يشنه المعسكر 
الاسمى الذى خاض حريا فى العصور الوسطى ضد الواقعيين الأنطولوجيين. ولم يكف 
فرانك فاريل فى الحقيقة عن تأكيد أن كلا من المودرنزم وما بعد المودرنزم ينتميان 
واقعيًا فى نشأتهما إلى أواخر العصر الوسيظ.ل') وانقسم رجال اللاهوت فى العصر 
الوسيط بين من يرون العالم ضعيفًا مبلبلاً ومن يرونه قويًا حاسم محدداء وإن الرهان 
هنا على حرية الرب. إذا كان العالم زاخرًا غنيًا بمعنى أصيل جوهرى فإن حرية الرب 
فى أن يفعل به ما يشاءء ومن ثم قدرته الكونية ستبدى مقيدة كثيرا . وإذا كانت الحقيقة 
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تعسفية وغير محددة على نحو كاف فإنهاء على الرغم من هذاء لن تبدى مقاومة لإرادة 
الرب. وسبتكون حرية الرب المطلقة مكفولة. ومن ثم فإما أن تؤمن ببأن الرب يمارس 
أفعالهوفقًا للخصائص الجوهرية فى عالمه أو أن تؤمن بأن العالم مجرد من 
الخصائص سوى تلك المطبوعة فيه دون مبرر. هذه صيغة المسألة الأخلاقية القديمة 
التى تدور حول ما إذا كانت إرادة الرب تختار شيئًا لأنه خير» أم أنه خير لأن الرب 
أراده؟ والمعبروف أن التراث الكاثوليكى يناصر الصيّغة الأولى إلى حد كبيرء الصيغة 
"الواقعية", بينما الصيغة الثانية "التكوينية” ا دو اخة متيسليآ إلى 
ما بعد المودرنزم. 
وهكذا فإن الذات الحديثة, الذات الفردية البروتستانتية» تغدى نوعا من بديل الرب 
ادرب بمعنى تحكمى لعالم مجرد من أية دلالة "غنية' وخصائص حسية. وليس للنزعة 
العقلية سوى نوعًا من التحدد الرقيق الفكرى الرياضى فى العالم؛ والذى يسلبها 
ثرواتها المادية ويخلفها فى صورة مادة خام لإنتاجية التراث الدءوبة. وتصبح هذه 
الذات الآن المصدر الوحيد للمعنى وللقيمة, ولا تحتمل قيدًا على حريتها المطلقة الشبيهة 
بالرب. وإن القيود الوحيدة المفروضة عليها هى فقط قيود الموضوعات المحددة التى 
تخلقها , والتى يمكن أن تفر من سيطرتها السيادية لتعود وتغزوها ثانية. ولكن حتى 
هذه المشكلة كان بالإمكان الانصراف عنها على نحو ما نرى فى مذفب فيشته 
المتغطرس - وهو يقينا آخر فانتازيا برجوازية - إذ يزى أن الذات تفرض قيودها 
لا لشىء سوى لكى تحقق حريتها من خلال فعل مظفر يتمثل فى مفارقتها والتعالى 
عليها. وهكذا يغدى كل تحديد هو تحديد للذات. وإن ما هى حقيقى هى فقط ما مزجته 
بجهد عملى؛ أو ما يمكن لى أنا شخصيا أن أضفى عليه مصداقية وشرعية. ومن ثم 
فإن العالم فى نظر هذه النزعة الإنساتية الحماسية لا دلالة له فى ذاته: إنه مكان مظلم 
مخيف موحشء لا يمكن أن نسكن إليه. وهكذا نكون إزاء فلسفة مأساوية فى جوهرها 
من حيث تعارضها مع الانتماء إلى الكون وطئًا وسكنا للإنسان, والمتمثل فى الاعتقاد 
بأن الوجود كل الوجود خيرء والذى هو جوهر الكوميديا. 
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وسبق أن رأينا كيف أن الثقافة العليا مع أرنولد وآخرين تصبح نوعا موادي 
مستبعد عن دوره. ولكن ما يثير الدهشة أكثر أن هذا يصدق أيضنا على الثقافة المعلمنة 
للحياة الحديثة وما بعد الحديثة. فإذا كانت ما بعد المودرنزم حقًا صورة من 
البروتستانتية جاءت متأخرة عن موعدهاء إذن فإن هذا يضعها فى تلاؤم مع الحداثة, 
وليس فى تناقض معها. ولكن الثقافتين تفترقان من حيث تياين موقف كل منهما من 
التحرر. إذ يرى ما بعد الحداثيين أن هذه الفكرة تنتمى إلى حداثة فقدت مصداقيتها 
مع سردياتها الكبرى. ولكن إذا كانت ما بعد الحداثة: متقدمة أمام الحداثة» سابقة لها 
فإن فى هذا أيضا ما يقيد أنها تجرجر أذيالها خلفها. ذلك لأن الحداثة لا تزال هدفًا 
تتطلع إليه أمم كثيرة فى العالم؛ والتى أعاق الاستعمار مشروع التحديث فيها - 
أعاقها مشروع الغرب التحديثى. وإذا لم تستطع هذه الأمم أن تكون ما بعد حداثية, 
فإن السبب جزئيًا هى أن الغرب يستطيع ذلك. وهكذا فإن القسط الأكبر من المشروع 
التحررى للحداثة فى القرن العشرين - إن لم نقل كل المشروع على إطلاقه - تخطى 
إلى ما وراء حدود الغرب إلى شعوب تزعم استقلالها عن السيطرة الاستعمارية. 

وتضم نظرية ما بعد الكولونيالية قطاعًا يمكن وصفه بأنه يقوم بدور وزارة 
الخارجية أى مكتب الشئون الأجنبية لما بعد المودرنزم الغربية» ويتعلق بشئون ما وراء 
البحار. وإن جانيًا كبيرًا من هذه النظرية مقتنع بأن هذه اللحظة البطولية من الحداثة 
باتت عتيقة فى عالم حقبة ما بعد الكولونيالية بالنسبة للمستعمرات سابقًا مثلما هى 
كذلك أيضًا فى عالم ما بعد الكولونيالية بالنسبة لليلدان الاستعمارية. وهذا هى السيب 
فى الحديث الدائر عن التهجين والعرقية "الإثنية' والتعددية» دون الحديث عن الحرية 
والعدالة والتحرر. واكن هذا يعنى القول بتزامن تواريخ عالمى القوى الأستعمارية 
والمستعمرات بطريقة مضللة على نحو خطر. والحقيقة هى أنه بالنسبة للأمم ما بعد 
الاستعمار التى لا تزال مصائرها رهن تقلبات رأس المال الغربى يظل مشروع التحرر 
ملائماء مما هو دائمًا مهما طرأت من تغيرات ت على الأشكال السياسية والاقتصادية 
للتبعية لها . إن الأمر يتمثل فى أن الغرب يقوم بدور رئيس لإعاقة هذا المشروع بالنسبة 
للآخرين إذ يؤمن بأته خَلّفه وراءه. إنه إذ يسلم الحداثة للماضى يساعد على إعاقة 
المستقبل. وإذا كان هناك البعض؛ خلال محاولة طى الزمن هذه رأى أن ازامًا عليه 
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أن يشق على نفسه ويعدى بغية اللحاق بالحداثة. فإن السبب فى ذلك جزئيًا هو أن 
آخرين يرون أنفسهم تقدموا عليه وسبقوه أمامه. ويبدى عسيرا هنا أن تقول من هو 
"الحديث". 


وإذا كانت الرأسمالية حديثة تمامًا على نحو ما تبدو؛ فإن هذا يعنى أن بعض 
أشكال ثقافة الهوية لن تكون عتيقة كما فى ظاهرها. وها نحن بدأنا فى هذه الأيام 
نالف واقع أن الكثير من التقاليد المبجلة فى ظاهرها هى قطاف عصرى على نحو يثير 
الحيرة» وإن الكثير من الرؤى نافذة البصيرة التى من المقترض أنها انبثقت على يدى 
هابيرماس إنما تعود فى واقع الأمر إلى هيرقليطس. حقًا إن النزعة القومية التى ريما 
تكون الأكثر تماسكًا بين جميع ثقافات الهوية إنما هى فى غالب الأحيان ردةٌ إلى 
صفات الأسلافء وإن كان هذا أمر مختلف. وإذا طرحنا نزعة الارتداد إلى صفات 
الأسلاف جاتبًا يبين لنا أن النزعة القومية ابتكار حديث بالكامل؛ وأحدث كثيرا من 
شكسبيرء على الرغم من أن شكسبير ينتمى إلى الرصيد الثقافى للغرب الحديث, 
والنزعة القومية الحديثة تعود أكثرها إلى قاموس عالم 'متخلف". ولنا أن نرى الذات 
الجمعية للقومية ارتدادًا إلى الْقَبليّة كما يمكن أن نراها استباقًا لعالم بعد فردى. وإذا 
حولت القومية بصرها لتحدق (خياليًا عادة) إلى الماضى: فإنها ستضغط للاندفاع قدما 
نحو مستقبل متخيل. وإن هذا النهج فى طى الزمان الذى يعيد ابتكار الماضى كأسلوب 
للمطالبة بالممستقبل كان مسئولاً فى عصرنا عن بعض التجارب الجسورة فى 
الديمقراطية الشعبية؛ مثلما كان مسئولاً عن قدر مهول ومخيف من التعصب الأعمى 
وسفك الدماء. وتعتير سياسات الهوية دون جميع التصنيفات السياسية الأكثر فقدانًا 
لشكل محدد على نحو غير مُجد, وتشتمل كما هو الحال فى الواقع على الراغبين فى 
تحرير أنفسهم من النظم الأبوية القبلية ومعهم الراغبين فى استتئصالهم. ولكن هذا 
النوع من السياسات يكاد ألا يكون من الممكن أن تتناوله بصورة ملائمة نزعة ما بعد 
المودرنزم المنشغلة بتصفية كل من الماضى والمستقبل باسم الحاضر الأبدى. وكذلك 
ليس بالإمكان أن تتناولها الثقافة العليا تناولاً صحيحا والتى تعتبر نفسها لا زمانية 
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بمعنى مختلف للمصطلاح. وإذا كانت الثقافة العليا عاجزة عن إتقاذنا فسبب ذلك أنها 
لا تفكر فى ذاتها على نحو واقعىء كذات تاريخية على الإطلاق» ومن ثم ليست لديها 
صلاحية التدخل فى الشئون الدنيوية. 

وتعدنا الثقافة العليا بأن تتضخم فى العقود القادمة. ولكن هذا الوعد.ء الذى 
ريما يبد نغمًا موسيقيًا يروق فى أذنى ماثيى أرنواد» لن يلقى ترحييًا مطلقًا. وإذا كانت 
الثقافة فى عصرنا أضحت وسيطًا للتأكيد فإنها اكتشفت أيضا أشكالاً جديدة 
للسيادة. ولكن حريا بنا أن نتذكر أن حروب الثقافة تمضى فى النهاية عبر أربع سبل 
لا ثلاث إن هناك أيضمًا ثقافة المعارضة أو المقاومة التى أنتجت فى القرن العشرين قدر 
من الجهود المتميزة. وليست ثقافة المعارضة بالضرورة فئة فى ذاتهاء وإنما على العكس 
يمكن أن تنتجها ثقافة علياء وثقافة بعد حديثة» وثقافة هوية؛ أى تنتجها تبدلات متباينة 
جامعة للثلاثة. وشهدت ثقافة المعارضة عديدًا من مظاهر الازدهار الكبرى فى القرن 
العشرين فى الطليعة الروسية: وفى فيمارء وفى الثقافة المضادة خلال 
الستينيات, ولكنها ذوت فى كل مرة بعد ازدهارء نظرا لهزيمة القوى السياسية 
التى سعت إلى تقويضها. وتعلمت الكثير من هذه الخبرة» وأن عليها أن تعرف أن 
نجاح أو فشل الثقافة الراديكالية محتوم فى النهاية بواقع واحد وحيد: مصائر حركة 
سياسية أوسع. 
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الثقافة والطبيعة 


واضح أن من الممكن تمامًا قطع يد أى شخص ما دون أن يشعر بألم. وحدث أن 
بترت أيدى بعض ممن يعملون على آلات دون أن يحسوا بألم لحظة انهماكهم فى 
محاولة تخليص أنفسهم من الماكينة. والمعروف أن بعض المحتجين السياسيين أشعلوا 
الثار فى أنفسهم دون الإحساس بشىء. إذ حالت قوة الانفعال دون الألم. وقد يحدث 
أن يطبع المرء قبلة خفيفة على وجه طقل لخطأ ما وإذا به يبكى: ولكنك يمكن أن تطبع 
على خده قبلة أعنف كثيرًا أثناء اللعب لا لشىء سوى إثارة ضحك ويهجة. ولكنك من 
ناحية أخرى إذا قبلت طفلا بعنف حقيقى على سبيل المزاح فإن من المرجح أن يبكى 
على الرغم من ذلك. إن المعانى يمكن أن تصوغ شكل الاستجابات المادية, ولكن 
الاستجابات أيضا محكومة بها. وغاليا ما تكون الغدتان الأدريناليتان عند الفقير أكبر 
منهُما عند الغنى» نظرا لآن الفقير يعانى ضغوطًا وتوترات أكثر واكن الفقر عاجز عن 
خلق غدد أدرينالين حيث لا وجود لها البتة. وهذا هى جدل الطبيعة والثقافة. 

إن من يشعلون فى أنفسهم التار ريبما لا يحسون بالألم ولكنهم إذا أحرقوا أجزاء 
من جسدهم حرقًا خطيرا ربما يؤدى بهم إلى الوفاة. وحسب هذا المعنى فإن الطبيعة 
هى المظفرة أخيرًا على الثقافة, وانتصارها نعرفه بكلمة الموت. وإذا تحدثنا من منظور 
الثقافة نقول إن الموت يمكن تفسيره تفسيرات لا حدود لها. فهو استشهاد وفداء 
شعائرىء وتحرر مبارك من عالم الأحزان والآلام, وحرية مفعمة بالبهجة يعد حياة ألم 
ممتدة» ونهاية بيولوجية طبيعية؛ واتحاد مع الكونء ورمز العبثية فى أقصى صورها .... 
إلى غير ذلك. بيد أننا سنموت أيا كانت المعانى التى نفهمها من الموت. الموت نهاية 
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الخطاب وليس منتجا له. إنه جزء من الطبيعة والتى تعنى بكلمات كيت سوير "تلك البنى 


والعمليات المادية المستقلة عن النشاط البشرى (بمعنى أنها ليست منْتَجا خلقه بشر) 
وقواها وسلطانها السيبى الشرط الضرورى لكل ممارسة بشرية.!') وثمة نوع من 
الغطرسة ينكر هذا ويمكن أن نسميه متلازمة أعراض كاليفورنيا. ونتوقعه من 
تكنوقراطية مظفرة بوسعها أن تفنى كل شىء إلا فناء البشر. ومن هنا دون شك 
وسواس الطبقة الأمريكية الوسطى إزاء البدن والذى يتجلى فى كل همومهم 
واهتماماتهم التى تأخذ شكل الموضة: السرطان, والنظام الغذائى "الدايت", والتدخين, 
والرياضة: والصحة: العامة واللياقة البدنية» وقطع الطريق, والجنسانية؛ والاعتداء 
الجنسى على الأطفال. وجدير بالملاحظة أن الدراسات الأدبية التى لا تشتمل عناوينها 
على كلمة “الجسد" تنظر إليها اليوم دور النشر فى الولايات المتحدة بازدراء. وربما كان 
السبب هى أن المجتمع البرجماتى لا يؤمن فى النهاية إلا يما يمكن لمسه والتعامل معه 
يدويا . 

ولكن التجلى الصارخ للجسد, لجعله نحيلاً أو معالجته بالسليكون أو دغدغته., 
يمثل أيضا عار للحلم الأمريكى بشأن خلق الذات؛ ونجد آثارًا كثيرة لهذا فى إصرار 
ما بعد المودرنزم على أن الجسد بنية ثقافية شأن الصلصال فى يدى مفسر خيالى؛ 
وكذا شأته حين يكون مادة بين يدى المدلك يضربه براحته. والملاحظ فى الأوساط التى 
يتزايد اهتمامها بما هو عضوى تستثير كلمة 'طبيعى” بينهم كراهية غريبة. ويكتب 
الفيلسوف الأمريكى ريتشارد رورتى فيقول "الدرس الوحيد المستفاد من التاريخ أو من 
الأنترويولوجيا هو مرونتنا الفريدة. إننا بصدد الاعتقاد بأننا نحن أنفسنا أشبه بحيوان 
طيع متلوّن يصوغ شكله واسنا مثل الحيوان العاقل أى الحيوان المفترس.!" وإن المرء 
ليتسا متعجبًا عما إذا كانت "نحن" هنا تتضمن من هم وراء نطاق الولايات المتحدة 
التى تنعم بنشوة التشكيل الذاتى والذين عاشوا تاريخًا رائعا بفضل افتقاد المرونة - 
لأنهم تجاوزوا قليلا النطاق البيولوجى الرتيب للحاجة والندرة والقهر السياسى والتى 
أسهم فيها الغرب يدور مهم. كانت هذه فى الواقع الخبرة النمطية حتى الآن لغالبية 
البشر فى التاريخ ولا تزال فى يومنا هذا. لقد اتسمت القصة البشرية بالاستمرار 
الفاتر على نحى مطلق أكثر من تجدد الخلق بسرعة مذهلة» مهما بدت صورة الأشياء 


118 


من جامعة قرجينيا. إن التواتر على نحو يصيب العقل بالخدر كان على أقل تقدير. 
محوريا للقصة شان التغلب السريع لعمليات إعادة'الابتكار لصناعة الأزياء فى الولايات 
المتحدة. 


وإن النظرة الأمريكية إلى الجسد كوثن معبود هى مزيج من مذهب السعادة 
والبيوريتانية - وليس فى هذا ما يثير دهشتنا دون ريب نظرًا لأن مذهب السعادة فى 
القكرة التى اغتصبها البيوريتان للدلالة على المتعة.ولهذا. يمكن أن نجد أسواقا مجمعة 
"سوير ماركت" تضع على أبوابها عبارات مثل "ممنوع التدخين على بعد 50> مترًا من 
هذه السوق” أى مناطق مهتمة بسلع النظام الغذائي التى لا تقبل بينها سانتا كلاون 
البدين. إن هلع الطبقة الوسطى الأمريكية من التدخين مسالة معقولة جدا بمعنى من 
'المعانى: نظرًا لأن التدخين يمكن أن يكون قاتلاً. ولكن الدخان يعنى أيضا التأثير غير 
المحسوس الذى يغزى من خلاله جسد جسدا آخر ويلوثه فى مجتمع يعلى من قيمة 
حيزه البدنى» وليس مثل بكين التى لديها فائض كبير. ولك أن تسمع أمريكية تتمتم 
بكلمة 'معذرة إذا ما اقتربت منك على بعد خمسنة ياردات. إن الخوف المرضى فى 
الولايات المتحدة من التدخين هو خوف من أمور فوق أرضية؛ يقدر ما هو خوف من 
سرطان الرئة. ويمثل الدخان والسرطان هنا ذرات الآخرين المروعة التى تحاول بوسيلة ما 
أن تدس نفسها والنفاذ إلى قلب المرء. كذلك الحال بالنسبة للغذاء وللشراب اللذين 
تقترب منهما الطبقة الوسطى الأمريكية فى خوف ورجفة. ويسود الآن عصاب على 
المستوى القومى خوفًا من ذرات تلك المواد الخطرة واحتمال أن تتفذ إلى داخل الجسم 
وتسحق كيان المرء. والملاحظ أيضا أن.النوم هى استسلام الجسم لقوى لا سبيل إلى 
التحكم فيهاء وهى ما يبدى أحد الأسباب (وحافز الريح سبب آخر دون ريب) فى أن 
الأمريكيين لا يسعهم البقاء فى الفراش. والمعروف أن هيلارى كلينتون اعتادت أن 
تتناول طعاما ما قيل الفجر مع مستشاريها. 

ولعل هذا هو السبب فى أن الدراسات الثقافية الأمريكية مفتونة بمضحك 
الاحتفالات الذى يمدد جسده متحررا ويمثل كل ما لا يستطيعه الجسه البدوريتاتى 
ذو اللباس المحكم بالأزرار. وإذا شاء الجسد التطهر من أدرانه فكذلك اللغة, وهى ما يتمثل 
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فى ذلك الخطاب الوثنى الممسرف فى الحديث عن الاستقامة السياسية. وحدث أن سقط 
رجل من ستانديش فى ميتشيجان فى النهرء وأوشك على الغرق. ولكن قبضت السلطة 
عليه فور إنقاذه لأنه تلفظ بسباب على مشهد من نساء وأطفالء وهى ما يعد إهانة وإثما 
اقتضى توقيع أقصى عقوية عليه وهى السجن تسعين يومًا. إن اللغة الفاترة غير 
المسموعة من وراء شفتين مزمومتين العاطلة من الفن والتى يؤثرها نهج الكتابة 
الإبداعى الأمريكى إنما تعكس روح الشك البيوريتانى فى الأسلوب والمعادلة لحالة 
الانغماس العقيم فى اللذات والشهوات الذاتية. لقد كانت مراوغات بيل كلينتون - بقدر 
ما كانت ميوله الشهوانية للممارسة الفمية - هى التى أدانته كإنسان نزوى فى عيون 
الجمهوريين الصرحاء. وريما يفسر لنا هذا شيئًا عن نجاح طابع الغموض الذى ساد 
ما بعد البنائية فى الولايات المتحدة كرد فعل إزاء مجتمع تأتى فيه استقامة الحديث فى 
مرتبة تالية للورع والصلاح. والملاحظ فى الولايات المتحدة أن أى حدث تاريخى رسمى 
لا يكتمل بدون عبارة مجازية شعبية مستمدة من لعبة البيسبول. ولا تزال شائعة روح 
شك فى الشكل باعتباره زيفّاء وهو شك موروث من مرحلة باكرة فى حياة المجتمع 
البرجوازى؛ داخل بلد تستعبده الصورة دون اهتمام يذكر بالأسلوب. وليس فى 
الخطاب الأمريكى سوى مساحة ضئيلة بين الشكلى والبسيط المتواضع؛ بين الرطان 
الباروكى المنمق بإفراط؛ والكلام العام اللاذع غير المحتشم. ويمكن القول حسب التمايز 
الذى اصطنعه حيمس إن أورويا. قد تكون مرهفة من حيث الأسلوب والعقل والنشاط؛ 
بينما أمريكا صالحة ويجب أن تكون مهيأة لدفع الثمن الباهظ لهذه الاستقامة 
الأخلاقية. 

وهذا من شأته أن يؤث فى الخطاب العام أيضا الذى ظلء ولا يزال» فى الولايات 
المتحدة مغرقًا فى المزاج الفيكتورى من حيث التقوى والرقة: “بكل فخر نخدم الأسر 
الأمريكية منذ عام 19177"؛ "احتفاء ببهجة الأطفال إن ينمون فى ظل تفاعل مشترك” 
(إعلان عن حبوب) “استقامة وأمانة أمريكيتان غاية فى الرقة", أسلوب يتسم بالتفاؤل 
والمغالاة» بقدر ما يلائم فجتمعا يعتبر الكآبة والسلبية مدمرتين أيديولوجيا. وهكذا بقى 
فى هذا الحاضر الاستهلاكى الشاك الخطاب العاطفى الأخلاقى لمرحلة باكرة للإنتاج 
الرأسمالى مفعما بالحيوية والصراحة المخلصة. الأمة فى قبضة نزعة إرادوية شديدة 
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القسوة تثور غضبًا ضد أى قيد مادىء وتؤكد بكل تخييلات الفيلسوف فشته المثالية 
على أنك تستطيع أن تصدعها إذا ما حاولت. وها هو طفل مضطجع فى إعلان عام 
يقول "أنا أقوى من متحرش بالأطفال زنة 15١‏ رطلا؛ ويقول مدير تنفيذى لأحد 
المشسروعات "لا أريد أن أسمع كلمة "لا أستطيع". ويصرخ مغنى أثناء زيارته لإحدى 
الممستشفيات: "آمل ألا أجد أى إنسان مريض هنا ؛ وكأن المرض شىء ضد كل ما هى 
أمريكى. ويزخر تلفزيون الأطفال بحفلات صاخبة بالابتسام واللهىء ويقوم بدور الوسيط 
التعليمى لتقديم رؤية عن العالم فى صورة مبهجة على الدوام. ولا يكاد المرء. إذا كان 
فى حالة مزاجية سيئة: إلا أن نتوقع منه التغنى بمدائح طفله. ولا يزال السياسيون 
الأمريكيون يرددون فى لغة متعجرفة أن يبرر الرب أفعالهم المشبوهة. ويتبعون فى هذا 
سبيلاً تدفع الفرنسى إلى أن يستلقى على قفاه ضاحكا سخرية. والإنجليزى يحدق فى 
حيرة إلى حذائه. إن العاطقة لابد وأن تأخذ لبوسا مسرحيًا لكى تغدى حقيقة. وإن كل 
ما يشعر به المرء لا يد من التعبير عنه توا خارجًا فى ظل ثقافة لا تعرف الكتمان 
أى الفموض. والملاحظ أنه بينما يزداد الخطاب العام تضخماء يرتد الخطاب الخاص 
إلى دائرة الصمت. 


وإذا كانت الحتمية الأوروبية وليدة الاختناق بكثرة التاريخ: فإن الإرادوية الأمريكية 
وليدة الاختناق بسبب نقص التاريخ. وهكذا لك أن تعيد اختراع نفسك حيث تريد. وهذه 
فانتازيا مقبولة ارتفع بها ريتشارد رورتى إلى مستوى كرامة الفلسفة. وجدير بالملاحظة 
أنه أثناء جلسات الاستماع الخاصة بالدعوى ضد الرئيس كلينتون داخل مجلس 
الشيوخ الأمريكى كان رئيس العدالة يرتدى عباءة سوداء وفقا للقواعد المعمول يها, 
ولكنه أضاف إليها بعض الشرائط الذهبية التى استوحاها من تمثيلية حديثة العهد. 
ويجادل أتباع طائفة المورمون الأمريكيون من أجل التوفيق بين عمر الكون والعقيدة 
التى تؤمن بأن الرب فرغ من خلقه منذ فترة قريبة إلى حد ماء ويزعمون أن الرب خلق 
العالم بحيث يبدو قى ظاهره أقدم مما هى فى حقيقته. واقتيست بعض التقاليد 
الأمريكية جانيًا كبيرًا من لغة تجارة العاديات القديمة التى ترى أن الكون 'مكروب”". 
والملاحظ فى الحقيقة أن نزعة المورمون ذاتها هى من بين أمور أخرى بمثابة رد فعل 
جذرى إزاء عار أن يسوع المسيح لم يكن أمريكيًا أو ساميًا قبل حداثى. وإذا كان 
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التاريخ لا يمثل نسبيًا قيدًا على الولايات المتحدة إلا أنها أيضا بعيدة عن الجغرافياء 
إذ أنها فى هذا الموضوع تتسم بعدم الخبرة وتعطل المهارة. وإنها مجتمع معزول من 
جميع النواحىء: فيما عدا كندأ (التى تماتلها كثيراً)؛ وأمريكا اللاتينية (المختلفة على 
نحو رهشيب) مع إحساس ضعيف مذهل بالصورة التى يراها الناس من خارج. وإذا 
كان البعض من ذوى الثراء السريالى حقًا يطوفون سعداء فى شوارعها فإن ذلك يرجع 
جزئيًا إلى أن ليس لديهم فكرة بأن هذا لا يحدث فى أى مكان آخر من العالم. والملاحظ 
أن الأمريكيين يستخدمون كلمة "أمريكا" أكثر كثيرا جدًا مما يستخدم الدانمركيون 
كلمة "دانمارك' أو الماليزيون كلمة "ماليزيا". ولا ريب فى أن هذا هو ما يحدث عندما 
تبدى لك صورة البلدان الأخرى فى أغلب الأحيان عبر عدسة الكاميرا أى من قاذفة 
القنايل, 

وإن جانيًا كبيرًا من ثقافوية «2115نائاناه ما بعد المودرنزم ‏ المذهب القائل إن كل 
ما يتعلق بالشئون الإنسانية موضوع ثقافى - يبدى هنا مفهومًا حال رده إلى هذا 
السياق. ونقول باختصار يجب على الثقافويين أن يكونوا مثقفين» وإن إصرار ما بعد 
المودرنزم على تطبيق النظرة التاريخانية انقلب على نظرية ما بعد المودرنزم ذاتها. 
والمعروف أن النزعة الثقافوية تشارك كلا من النرّعة البيولوجية والنزّعة الاقتصادية, 
والنزعة الماهوية, وما شابه ذلك باعتبارها واحدة من النزعات الاختزالية الكيرى 
المعاصرة. وترى النزعة الثقافوية أن لا مجال للجدل بين الطبيعة والثقافة نظرًا لأن 
الطبيعة ثقافية على أى الأحوال. وليس واضحا ما تعنيه حين تزعم أن» كمثالء النزف 
أى مونت بلانك ثقافيان. حقًا إن مفهومى النزفء ومونت بلانك بكل شحنتيهما من 
الدلالات الضمنية مفهومان ثقافيان: بيد أن هذا مجرد حشوء إن ماذا يكون المفهوم غير 
هذا؟ ولكن هل يمكن لأى إنسان أن يتخيل عدم وجودهما؟ ونذكر هنا ما قاله الفيلسوف 
الإيطالى سيباستيانى تمبانارى: حيث أن ما هى 'بيولوجى" معروض لنا دائمًا عبر وسيط 
"اجتماعى”؛ فإننا إذا قلنا إن البيولوجى "لا شىء والاجتماعى" كل شىء ... إنما نلتزم 
موقفا سفسطائيا مثاليا".9) 
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وأوضح كيت سوير فى كتابه “ما هى الطبيعة؟” التهافت المنطقى للرؤية الثقافوية 
التى اضطرت لكى تثبت فكرتها أن تفترض وجود ذات الحقائق التى تنكرها. إذ ترى 
هذه النزعة الميتافيزيقية المناهضة للطبيعة أن الطبيعة والجنس والجسد هى بأكملها 
نتاج العرف - وفى هذه الحالة يكون عسيرًا أن نعرف كيف يتأتى للمرء أن يحكم, 
كمثال؛ على نظام جنس معين بأنه أكثر تحررا من غيره./) والسؤال على أية حال هو 
لماذا كل شىء قابل للاختزال ورده إلى الثقافة وليس لأى شىء آخر؟ وكيف يتسنى لنا 
أن نؤسس هذه الحقيقة الحاسمة؟ يمكن الزعم أن هذا يتأتى بالوسائل الثقافية. ولكن 
أليس هذا مثل الزعم برد كل شىء إلى الدين» وأننا نعرف هذا لأن قانون الرب أخبرنا 
بذلك؟ 

وثمة مشكلات أخرى شائعة خاصة بتلك النسبوية الثقافية. هل الاعتقاد بأن كل 
شىء نسبى ثقافيًا اعتقاد هو ذاته نسبى لإطار ثقافيى؟ إذا كان الأمر كذلك؛ إذن 
لا حاجة لقبولها كحقيقة قدسية. وإذا لم يكن كذلك فإنه يقوض زعمه نفسه. ولنا أن 
نتسال ألا يبدو القول فى ظاهره وكأنه يوحى بصواب كُنَّى وهى الأمر الذى تذكره 
النظرية؟ والمعروف أن النسبويين الثقاقيين يكرهون الحديث عن الكليات» ولكن مثل هذا 
الحديث جزء متكامل مع كثير من المشروعات والبنى الثقافية وليس قاصرا على الغرب. 
وهذا معنى واحد من بين معان عديدة حيث المحلى والكلى يحتل فيها موضع قطبين 
على طرفى نقيض, مهما قيل عن أن ما بعد المودرنزم من المفترض أنها معادية 
للتعارضات الثنائية. وإذا كان الحديث عن الكُليّات له دور إيجابى فعال بما فيه الكفاية 
داخل إطار هذه البنى المحلية بحيث يغنى اللغة ويفرض بعض التمييزات المنتجة, إذن 
لماذا نخضعه للرقابة؟ إن البرجماتية وهى عقيدة يدعمها كثيرون من'النسبويين الثقافيين 
قد تبدى أن لا أساس لديها لكى تفعل هذا . ومع ذلك إذا كانت البرجماتية تحكم على 
صدق النظريات تأسيسا على ما نحصل عليه منهاء فإن النسبوية الثقافية ريما تبدو 
مذهبًا مخالقًا بحيث لا يمكن الجمع بينهماء حيث تبدى وكأتها لا ترى أى فارق عملى. 
والحقيقة» كما يمكن أن يقول فتجنشتينء إنها تلغى كل شىء وتبقى على كل شىء مثلما 
كان. والملاحظ أن بعض النسبويين الثقافيين أقل يرجماتية من دعاة الاتساق المنطقى, 
إذ يؤمنون بأن صدق الاعتقاد رهن الاتساق مع بقية المعتقدات. ولكن يبدى أن الحكم 
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على هذا يستلزم ذات نوع الأبستمولوجيا الواقعية التى يرفضها أصحاب نزعة 
الاتساق أو الاتساقيون. كيف نؤكد بدقة والتحديد أن معتقداتنا متلائمة ومتسقة مع 
بعضها؟ على أية حال إذا كانت جميع الثقافات نسبية فإنها جميعا محورية عرقية - 
وفى هذه الحالة انتفت أية وصمة يمكن أن نعزوها إلى الغرب فى هذا الصدد. 

وموم يعد عدانئ فد منيع التحصن يرى أن الطبيعى ليس أكثر من إضفاء 
الطبيعة تدريجيًا على الثقافة. ويتعذر بيان كيف يصدق هذا سواء على النزف أو على 
مونت بلانك؛ ولكن الزعم على الرغم من هذا يتواتر كثيرا. إن الطبيعى بيساطة هو 
الثقافى مجمدا موقوفًا مكرسا مِفَرَغًا من التاريخية ومحولاً إلى معنى عفوى شائع, 
أو مأخوذ! كحقيقة مسلّمًا بها . وهناك فى الحقيقة قدر كبير من الثقافة على هذه 
الصورة. ولكن ليست كل ثقافة تخطئ فى اعتبار نفسها أمرا خالدًا أبديًا غير قابل 
التغيير إذ أن هذا الظن يجعلها أكثر تمردًا سياسيًا. ونعرف أن يسار الوسط من 
الديمقراطيين الليبراليين لا يتصورون جميعًا أن مذهبهم كان مزدهرا بقوة فى عصر 
نبوخذ نصر. والملاحظ أن النزعة التاريخانية: وليس الركود الميتافيزيقى. كانت منذ 
إدموند بيرك وحتى ميشيل أوكشوط واحدة من الأيديولوجيات المهيمنة على النزعة 
المحافظة الأوروبية على مدى القرنين الأخيرين. ولا ريب فى أن بعض التحيزات الثقافية 
تبدى فى الحقيقة على الأقل متماسكة بعناد مثل النباتات المتسلقة. وإن إزالة الأعشاب 
الضارة أيسر من إزالة نزعة مناهضة المرأة. كذلك فإن تحويل ثقافة بأكملها سيكون 
مهمة ضخمة أصعب من سد مجرى نهرء أى محى جبل من على الأرض. وحسب هذا 
المعنى على الأقل نرى الطبيعة مادة أكثر مرونة وأكثر قابلية للتشكل بمراحل عن 
الثقافة. وعلى أية حال فإن الناس لا يتحملون دائمًا فى صبر وهدوء ما يرونه طبيعيًا. 
لتيفود طبيعى:؛ ولكننا ننفق قدرًا كبيرًا من المال والجهد فى محاولة لاستتصاله. 

وكم هى مثير للانتباه أن نرى الطبيعة فى هذه الصورة الورعة التى رآها بها 
الشاعر وردزوورث,. لا زمانية وحتمية وياقية فى صمت,ء وذلك فى عصر كل شىء فيه 
مادى متغير بصورة صارخة. وجدير بالملاحظة أن الاستخدام ما بعد الحديث 
الاستهجانى 'للطبيعى" مناف للاعتراف الإيكولوجى بعد الحديث بالهشاشة المرضية 
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الطبيعة وأثبتت ظواهر ثقافية كثيرة أنها أكثر اطرادا وثبانًا من الغابة الاستوائية 
المطيرة. وواضح أن النظرية السائدة عن الطبيعة فى زماننا أضحت موضوعا للتحايل 
والصراع والتغير الذى لا ينتهى. وإن المدافعين المهنيين عن الثقافة؛ وليس مكتشفى 
الطبيعة, هم من يتمادون فى تصوير الطبيعة على نحو ساخر باعتبارها خاملة وجامدة 
لا حراك فيها. هذا بينما أصحاب الدراسات الإنسانية هم من يصرون على الاحتفاظ 
بالصورة القديمة عن العلم باعتباره وضعيًا موضوعيًا اختزاليًاء إلى آخرهء حتى وإن 
كان الهدف بهجة ذاتية للإطاحة به. لقد حرصت الإنسانيات دائما على ازدراء العلوم 
الطبيعية. والمعروف أن هذه الكراهية أخذت يومًا صورة تتمثل فى اعتبار العلماء أشبه 
بفلاحين أجلاف سد الزغب آذانهم والتصقت رقع جلدية عند مرافق ستراتهم. وتخفى 
الصورة اليوم شكا فى المعرفة المتعالية. ولكن العائق الوحيد بالنسبة لهذا التوجه : 
المناهض العلم أنه أصبح قاسمًا مشتركًا بين غالبية فلاسفة العلم المهتمين منذ زمن 
طويل. 

وتمثل النزعة الثقافوية رد فعل مبالغ فيه قابلاً للفهم إزاء النزعة الطبيعية التى 
اعتادت منذ توماس هويز وحتى جيرى بنتام أن ترى الإنسانية فى صورة شديدة 
الخبث مناهضة للثقافة, وذلك باعتبارها مجرد مركب من شهوات جسدية ثابتة. وكان 
هذا أيضنا اعتقادًا قائمًا على نظرة المتعة التى ترى الألم واللذة لهما السلطان والغلبة - 
وهذا أمر يدعى للسخرية؛ حيث أن مبدأ آخر عن اللذة تحول فى النهاية إلى نزعة 
ثقافوية. ولكن النزعة الثقافوية ليست فقط عقيدة خدمة ذاتية على تحى مثير للشك 
للمفكرين الثقافيين, ولكنها تمثل أحيانًا عقيدة غير متسقة مع نفسهاء حيث تنزع إلى 
شجب الطبيعى فى الوقت الذى تعمل على تكاثره. وإذا حدث ومضت الثقافة فعلا إلى 
غاية الطريق» فإنها حينئذ ستبدو كمن يقوم بالدور نفسه شان الطبيعة وتشعر إزاءها 
كأنها بالنسبة لنا طبيعية. ويصدق هذا على الأقل بالنسبة لأية ثقافة جزئية محددة على 
الرغم من أن بيت القصيد للنزعة الثقافوية هى تأكيد أن كل الثقافات الفعلية هى أيضًا 
ويمعنى ما تحكمية. إن الواجب يقضى بأن أكون كائثًا ثقافيًا من نوع ماء ولكن لا أكون 
أى نوع محدد بذاته للوجود الثقافى. ولهذا نكون إزاء شىء يدع إلى السخرية حتمًا 
إزاء كونى أرمنى طالما كان يجب دائمًا أن أكون من أركانساس. ولكن حيث الأمر 


125 


كذلك ما كان لى أن أكون من أناء ومن ثم أن أكون أرمينيًا هو رغبة لى طبيعية تمامًا 
فى نهاية الأمرء وواقع أن كان بالإمكان أن أكون من أركانساس ... لا وجود له لا هنا 
ولا هناك. 

والزعم بأننا كائنات ثقافية جملة وتفصيلاً من شأنه أن يضفى على الثقافة صفة 
المطلق من ناحية؛ بينما يضفى على العالم صفة نسبية من ناحية أخرى. وهذا أشبه 
بمن يؤكد أن الفيض المتغير أساس الكون. وإذا كانت الثقافة مكوئًا متراصا محكمًا 
من نفس ذاتيتىء فسوف يتعذر على ألا أكون الوجود الثقافى الذى أكونه أناء الذى هى 
تحديدا ما تدعونى إلى عمله معرفة بنسبية ثقافتى. إنه فى الحقيقة ما تصر الثقافة, 
أى بمعنى آخر - التخيل الإبداعى - أن أعمله. وكيف يمكن للمرء أن يكون مَتَّقَقَا ومثقَقًا 
بالمعتيين معاء يصوغه على نحو صارم أسلوب حياة بينما هى مترع بحالة من التقتىمص 
الوجدانى الخيالى مع عوالم من حيوات أخرى؟ يبدو أنه من المتعين أن أجلس غير مبال 
بذات الاختلاف الذى يحددنى, ويكاد ألا يكون أكثر الأوضاع راحة للاحتفاظ به. 


وينقسم الثقافويون بين من هم مثل ريتشارد رورتى الذى يعزز عقلانيا مثل هذا 
الوضع الساخرء ومن هم مثل ستانلى فيش صاحب كتاب "اعمل كل ما بدا طبيعيا", 
والذى يؤكد بطريقة أكثر إِزعاجًا وإن بدت أكثر استساغة أنه إذا ما استجابت ثقافتى 
على طول المدى؛ إذن فإن من الصواب والحتمى بالنسبة لى أن أضفى عليها صفة 
الطبيعى كأمر مطلق. وإن أى فهم لثقافة أخرى سيكون مجرد دفعة داخل ثقافتى. لذلك 
فإما أن نكون أسرى ثقافتناء أى أن نستطيع التعالى عليها فقط عن طريق غرس عادة 
ساخرة للعقل. وهذه الأخيرة ميزة قاصرة على القلة الملتحضرة. والحقيقة أن الحياة 
الاجتماعية ستكف عن أداء وظيفتها إذا ما أصبحت واسعة الانتشار جدًا. ولهذا فإن 
تمييز رورتى بين السخرية والاعتقاد الشعبى هى مجرد صيغة ثانية للتقسيم الثنائى عند 
التوسير بين النظرية والأيديولوجيا. 

وإن ما أخطات كل من الحالتين فى تبيّنه هو أنها تنتمى إلى النوع المحدد من 
الحيوانات الثقافية» حيث يمكننا أن ننعم بقدر من حرية الحركة إزاء محدداتنا الثقافية. 
وليس هذا بالشىء الغريب والبعيد بالنسبة لتحديد ثقافتنا وإنما جزء من أسلوب أدائها 
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الوظيفى. إنها ليست بالشىء المفارق لثقافتناء بل شىء من طبيعة تكوينها. وإنها ليست 
موقفًا ساخرًً اتخذه إزاء نفسى؛ بل جزء من طبيعة الفردية الذاتية. إن الذات 
"الجوهرية" ليست ذانًا خارج تكويننا الثقافى: بل ذات صيغت ثقافيًا بأسلوي محدد 
منعكس على نفسه. ونقول ما قاله فتجنشتين إن الشىء المنحرف هنا هى صورة تبقى 
علينا أسرى -.صورة كامنة مجازية عن الثقافة كنوع أشبه بالبيت - السجن. نحن هنا 
أسرى صورة متخيلة عن الأسر. ثمة ثقافات مختلفة» تصوغ كل منها صورة مميزة عن 
الفردية أى الذاتية, والمشكلة هى كيف يمكن للذوات أن تتواصل مع بعضها. ولكن.أن 
ينتمى المرء إلى ثقافة يعنى أن يكون جزءًا من سياق هى فى جوهره سياق مفتوح 
النهاية. 

والثقافات شأنها شأن الأساس غير الصقيل للغة, "تعمل" على وجه الدقة والتحديد 
لأنها مسامية؛ غير مصقولة الحواف. وغير محددة, ومتضارية فى جوهرهاء وليست 
أبدًا متطابقة مع بعضها وحدودها دائمة التعديل نحو الآفاق. وإنها أحياناء على وجه 
اليقين» تكون ميهمة إزاء بعضها بعضا. ولكن حين تكون الثقافات ممكنة الفهم بالتبادل 
فليس ذلك بفضل حصة مشتركة من لغة عليا يمكن لكل منها أن تترجم للأخرى عن 
طريقها. إذ لا يتعدى الأمر هنا إمكانية ترجمة الإنجليزية إلى لغة الصرب ‏ كروات 
بفضل خطاب ثالث يضمهما معًا. وإذا كان "الآخر* باق فى نهاية الأمر بعيدا 
عن فهمى, فليس السبب هو الاختلاف الثقافى, بل لأنه فى النهاية غير مفهوم لذاته 
أيضما: 

وعرض المسالة على نحو أكثر وضوحا سلافوك شيشيككء أحد الفنانين الرواد 
لمسالة "الآخرية". يؤكد شيشيك أن ما يجعل الاتصال ممكنا بين الثقافات المختلفة هى 
واقع أن الحد الفاصل الذى يحول دون وصوإنا الكامل والتام إلى الآخر حد أنطولوجى 
وليس أبستمولوجيا فقط. وها هنا نشعر وكأن الأمر لم يصيح أفضل من السابق» 
بل أسوأ وأشد غموضا. ولكن فكرة شيشيك هى أن ما يجعل الآخر موضوعا يصعب 
الوصول إليه هى أنه ليس مكتملاً تمامًا فى أول الأمرء ولم يحدد سياقًا ما تحديدًا كاملاً 
ولكنه دائمًا وأبدًا "مفتوح” وأعائم” إلى حد ما. ويشيه الحال هنا الإخفاق فى إدراك 
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معنى كلمة أجنبية بسبب غموضها المتضمن فيها أصلاء وليس بسيب عدم أهليتنا 
اللغوية. ومن ّم فإن كل ثقافة تتضمن فى باطنها منطقة عمياء تخفق فى إدراكها 
أى تخفق فى الاتساق والتطايق معها. ويرى شيشيك أننا لكى نميز هذا ونوضحه يعنى 
أن نفهم تلك الثقافة على نحو أكثر كمالاً. 

ويمكن أن نصادف هذا بصورة أعمق حيث الآخر يكون فى غير موضعه أو ليس 
محكومًا بالسياق على نحو كاملء طالما وأن هذا الغموض الذاتى صحيح أيضنا بالنسبة 
لأنفسنا. إننى اقهم الآخر حين أعى أن ما يقلقنى بشأنه, أى طبيعته الملغزة, يمثل 
مشكلة له أيضا. ويعبر شيشيك عن هذا بقوله: "وهكذا يظهر بعد الكُلى عندما يتراكب 
النقص فى الحالتين - عندى وعند الآخر .... إن القاسم المشترك بينى وبين الآخر الذى 
يتعذر على الوصول إليه هو الدال التاريخ الذى يمثل المجهول 'س” الذى يروغ ممتنعا 
على الموقفين".”) وهكذا يمثل الكُلّى صدعا أو شرحًا فى هويتىء الذى ينفتح من 
الداخل إلى ذلك الآخر ويحول دونى والتماهى الكامل والتام مع أى سياق محدد خاص. 
بيد أن هذه هى سبيلنا للانتماء إلى نص ماء وليست سبيلاً لافتقاد سياق. إنه أمر 
يخص الوضع البشرى أن يكون 'قلقًا” مع أى موقف بذاته. وإن ما نعرفه بأنه الذات 
البشرية هو ذلك التمزق العنيف اللازم عن هذا الربط الكلى بالمحتوى الجزئى. ويتحرك 
البشر عند منعطف العيانى والكلى: الجسم والوسط الرمزى. ولكن ليس هذا يمكان 
يمكن لأى إنسان أن يشعر عنده بنشوة السكينة والوضوح. 

والطبيعة من ناحية أخرى هى على وجه الدقة والتحديد هذا الشعور بالسكينة 
والوضوح. المسالة بالضبط أنها ليست لناء بل لأولتك الحيوانات الأخرى التى تملك 
أجسادا لها قدرة محدودة على البقاء محررة إلى حد ما من قيود السياقات المحددة 
لها. معنى هذا هى تلك الحيوانات التى لا تعمل أساسًا من خلال الثقافة. إن أجسادنا 
إذ تتحرك داخل وسط رمزىء ولأنها من نوع مادى معين: لديها القدرة على أن تمد 
نفسها بعيدًا عن حدودها الحسية فيما نعرفه باسم الثقافة أى المجتمع أو التقانة. إن 
دخولنا فى النظام الرمزى - اللغة وما اقترن بظهورها - هو الذى أضفى مساحة من 
الحرية بين أنفسنا ومحدداتناء بحيث أصبحنا تلك الكائنات المشوشة غير المتماهية مع 
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نفسها المعروفة بالكائنات التاريخية. ولا ريب فى أن التاريخ هى ما يحدث لحيوان تآلف 
على نحو يجعله قادراء داخل حدود معينة» أن يحدد أحكامه ومقاصده. وجدير بالذكر 
أن الشىء الخاص على نحو مميز للكائن صانع الرموز أن من طبيعته أن يفارق ذاته 
متعاليًا عليها. وهذه هى العلامة الدالة على وجود مسافة إجرائية بين ذواتنا والملابسات 
المادية المحيطة بناء والتى تسمح لنا بأن نحولها إلى تاريخ. والحقيقة أن الأمر ليس 
قاصرًا فقط على العلامة, بل وأيضًا الطريقة التى تشكلت بها أجسادنا أولاً وقبل كل 
شىء؛ وأضحت قادرة على بذل جهد مركب وأيضا على الاتصال الذى يجب أن يعززها 
بالضرورة. وتساعدنا اللغة على أن نحرر أنفسنا من سجن حواسناء كما وأنها فى 
الوقت ذاته تجردنا منها يطريقة تضعف من دورها. 

وهكذا يمكن القول إن اللغة شأن الرأسمالية فى نظر ماركس تكشف عن حركة 
مطردة لإمكانات جديدة للاتصال وأنماط جديدة من الاستغلال. ومن ثم فإن النقلة من 
الفردوس السعيد الفاتر للوجود الحسىء إلى المستوى المثير للقلق للحياة العلاماتية إنما 
كانت بمثابة الغلطة المباركة مانات *11©, سقطة إلى أعلى لا إلى أسفل. ونظرًا لأننا 
حيوانات معتمدة على الرمز والبدن» ومن ثم نطوى فى داخلنا إمكانات الكلى ولكننا 
مقيدين على نحى محزنء فإن لنا فى تكويننا قدرة على الغطرسة. إن وجودنا الرمزى 
الذنى يجردنا من القيود الحسية لأجسادنا يمكن أن يقودنا إلى التحكم فى أنفسنا 
والإحاطة بها وأن ندمرها. وإن الحيوان المستخدم للغة هو وحده القادر على صنع 
أسلحة نووية؛ والحيوان المادى هو وحده المستهدف ليكون ضحية لها. ونحن اسنا 
تاليفات رائعة بامتياز من الطبيعة والثقافة, من المادية والمعنى؛ إلا بقدر ما تمثل 
الحيوانات البرمائية ذروة الوضع بين الملاك والبهيمة. 

ربما يلوح هذا فى مكان ما عند جذر انجذابنا للجمال ‏ نحو هذا الشكل المميز 
للمادة المطواعة على نحو سحرى للمعنى؛ تلك الوحدة بين الحسى والروحى التى نخفق 
فى بلوغها فى حياتنا اليومية الثنائية. وإذا كان لنا أن نثق فى نظرية التحليل النفسى» 
فإن إخفاء متطلباتنا الجسدية والارتفاع بها إلى مستوى الضرورة اللغوية يفتح الطريق 
لكى نكون دائمًا وأبدًا وجودًا خارجيًا إزاء أنفسنا التى نعرفها باللاشعور. ولكن هذه 
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الإمكانية الأبدية التراجيديا تمثل أيضا مصدر أرق إنجازاتنا. إن حياة مثل حياة الدب 
الأسترالى أقل ترويعا بكثير» وأكنها أقل فتنة بكثير» وقد يرى بعض الليبراليين أن هذا 
الزعم ينطوى على تنازل مفرط؛ ولكن من يعتقدون بأن الدب الاسترالى يمكن أن تكون 
له حياة باطنية من الحزن والنشوة مخطئون يقيئًا. ذلك أن الكائنات الوحيدة القادرة 
على إجراء اتصالات معينة تتسم بالتعقد هى التى يمكن القول إن لها حياة باطنية. 
كذلك فإن من يستطيع منها أن يمارس مثل هذا الاتصال المعقد هو الذى يمكنه أيضا 
أن يمارس السرية. 

البشر أكثر تدميرًا من النمور, وذلك لأسباب كثيرة» منها أن قدراتنا الرمزية على 
التجريد تسمح لنا بالهيمنة على الموانع الحسية التى تحول دون القتل داخل النوع. 
إننى إذا حاوات أن أخنقك بيدى مجردتين فريما لن أنجح إلا فى الاحتفاظ بالرغبة حتى 
الملل» والتى قد تكون بفيضة إلى نفسك ولكنها غير قاتلة. ولكن اللغة تسمح لى بأن 
أدمرك على مدى طويل؛ حيث لا توجد موانع أى عوامل كف عضوية. وريما لا يكون 
هناك تمايز واضح حاسم بين الحيوانات اللسانية وغير اللسانية (غير المستخدمة للغة) 
ولكن ثمة هوة مهولة بين الحيوانات الساخرة وغيرها. والملاحظ أن الكائنات التى 
تنعم بحياة رمزية ثرية جد بحيث تسمح لها بأن تكون ساخرة تواجه خطرا دائمًا 
بلا نهاية. 

وجدير بالافتمام أن ندرك أن هذه القدرة بالنسبة للثقافة والتاريخ ليست مجرد 
إضافة إلى طبيعتناء بل إنها ثاوية فى قلب هذه الطبيعة. إذا كنا حقاء كما يقول 
الثقافويون, مجرد كائنات ثقافية فقط؛ أى كما يؤمن الطبيعيون: مجرد كائنات عضوية: 
إذن ستكون حياتنا اقل شحنة مما هى عليه بكثير. وإنما المشكلة هى واقع أننا 
محصورون بين الطبيعة والثقافة ‏ حصار بالغ الأهمية فى نظر التحليل النفسى. ليست 
المشكلة أن الثقافة هى طبيعتناء بل إنها طبيعتناء والتى تجعل حياتنا صعبة. إن الثقافة 
لا تحل بيساطة محل الطبيعة؛ وإنما العكس تضيف إليها بأسلوب هى فى أن واحد 
ضرورى وزائد. نحن لم نولد ككائنات ثقافية ولا ككائنات طبيعية مكتفية بذاتهاء 
بل كائنات ذات طبيعة عضوية عاجزة, مما يجعل الثقافة ضرورية إذا كان لنا أن نبقى. 
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ومن ثم فإن الثقافة هى الإضافة التى تسد الثغرة القائمة فى قلب الطبيعة» ومن بعدها 
يعاد التصرف فى احتياجاتنا المادية فى ضوئها. 

ويحدثنا الكاتب المسرحى إدوارد بوند عن "التوقعات البيولوجية" التى نولد بها - 
توقع رعاية الطفل المولود بغير استعداد؛ بحيث لا نوفر له القذاء فقط؛ بل والإشباع 
الوجدانى بحيث نحمى ضعفه. ونكفل له الشعور بأته مولود فى عالم مهيأ لاستقباله 
ويعرف كيف يستقبله.”) وليس لنا أن ندهش فى ضوء ما سوف نقوله بعد ذلك من أن 
هذه الكلمات تتردد فى مقدمة بوند لمسرحية الملك لير ويؤكد لنا يوند أن مثل هذا 
المجتمع سوف يضم "ثقافة" حقيقية ‏ هو ما يفسر لنا لماذا يرفض مصطلح الحضارة 
الرأسمالية المعاصرة. ذلك أن الطفل ما أن يلتقى الثقافة حتى تتحول طبيعته لا أن 
تنتفى. ليست المسألة أننا نتلقى إضافة إلى وجودنا البدنى» إضافة نعرفها بكلمة 
المعنى: على نحو ما ترتدى الشمبانزى رداء أرجوانيًا. وإنما الصورة الصحيحة أنه 
ما أن يضاف المعنى إلى وجودنا البدنى. حتى يتعذر على هذا الوجود أن يبقى متماهيًا 
مع ذاته. وإن الإيماءة المادية ليست وسيلة لتجاوز اللغة طالما وأننا لا نعتبرها إيماءة 
إلا فى حدود اللغة,. ' 

وثمة الكثير مما يلح الثقافويون على القول به عن صواب. ولكن الثقافة لا تفعل كل 
ما تريد خيرًً كان أم شرا. إذ أن الطبيعة ليست مجرد قطعة من صلصال بين يدى 
الثقافة؛ ولى كانت كذلك لانتهينا إلى نتائج سياسية ريما تكون كارثية. وليس من 
المستصوب أن تحاول الثقافة قمع الحاجات التى تنزع إليها بسبب ما يسميه ماركس 
الشاب وجود النوع” - حاجات من مثل الفذاء, والنوم: والمأوى, والدفء؛ والسلامة 
البدنية» والرفاقية, والإشباع الجنسىء وقدر من الكرامة والأمن الشخصيين؛ والتحرر 
من الألم ومن المعاناة ومن القمع؛ وقدر من القدرة على تقرير المصير وما أشبه. وإذا 
كانت الثقافة هى التى تصوغ الطبيعة إلا أنها أيضًا ممانعة لهاء ويصبح بالإمكان أن 
تتوقع مقاومة سياسية صلبة لأى نظام ينكر هذه الحاجات. إن الحاجات الطبيعية - 
وهى حاجات قائمة بسبب طبيعة أجسادنا مهما تعددت الأشكال الثقافية التى نضفيها 
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عليها - حاجات حاسمة للرفاه السياسى؛ بمعنى أن المجتمعات التى تحول دونها 
أى تحبطها ستلقى معارضة سياسية. 

ونجد فى المقايل المبدأً القائل إن الثقافة هى طبيعة بشرية. وإن مثل هذا المبدأ 
ينزع إلى أن يكون سياسيًا مبدأ محافظًا. إذا كانت الثقافة حقًا هى التى تشكل 
طبيعتنا من الأول إلى الآخرء فمعنى هذا أن هذه الطبيعة لا تتضمن شيئًا لتأكيد ذاتها 
مقابل الثقافة القاهرة. ويعرض ميشيل فوكوى مشكلة ذات صلة تفسر كيف وأن الشىء 
الذى صاغته بالكامل السلطة يمكن أن يتحول إلى مقاوم لها. وطبيعى أن القدر الكبير 
من المقاومة لثقافات بذاتها هى نفسه ثقافى: بمعنى أنه يصدر كله من واقع المتطلبات 
التى نشأت ثقافيا. ومع هذا حرى بنا ألا نتعجل التخلى عن النقد السياسى الكامن فى 
وجودنا النوعى - ناهيك عن عالم تحمى فيه القوة ذاتها عن طريق الاغتصابء ليس 
فقط اغتصاب هوياتنا الثقافية» بل وأيضا سلامتنا البدنية. وإن هذه النظم لا تحمى 
امتيازاتها فى نهاية المطاف عن طريق انتهاك الحقوق الثقافية بل عن طريق التعذيب 
والقوة المسلحة والموت. وليست أقوى الحجج إقناعًا للتصدى لحالات التعذيب الادعاء 
بأنه انتهاك لحقوقى كمواطن. إن من يرتضى ويستطيع انتهاك حقوق أى ثقافة مهما 
كانت لا يمكن إقامة دعوى ضده ومحاكمته على أسس ثقافية فقط. 

وتمثل مسرحية الملك لير أبرع رسالة نظرية عن التفاعل بين الطبيعة والثقافة. 
وها هى ابنة لير تحتج على احتفاظه بحاشية ذوى طباع وحشية ذكورية لا حاجة له 
بهم. ويرد لير محتكمًا إلى الثقافة كإضافة مكملة: 


'آهء العقل ليس هو المطلب! أحط المعدمين فينا 
زيادة عن الضرورة بين أفقر الناس. 

أن لا تعطى الطبيعة أكثر مما تحتاج, 

إذن حياة الإنسان رخيصة شأن حياة البهيمة.' 


ها هنا يرى لير فى لحظة من أكثر لحظات تفكيره ذكاء أن الطبيعة البشرية منوط 
بها أن تكد تنتج فائضمًا معيئًا . ولن يكون طبيعيا بالنسبة للبشر أن لا يتجاوزوا ذواتهم 
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مستمتعين يما هى زائد متجاوزا الحاجة المادية فى أضيق حدودها. الطبيعة البشرية 
بطبيعتها غير طبيعية؛ إن تفيض وتتخطى المعيار الذى تقاس به. وهذا هو ما يمايز 
البشر عن "البهائم" التى تخضع حياتها خضوعا صارما لمتطلبات نوعها. وليس ثمة 
سبب لهذا الميل فى داخلنا لتجاوز الحد الأدنى من شروط البقاء المادى الطبيعى. إن 
هذا فقط جزء من أسلوب تكويننا أن يتفوق المطلب على الحاجة وتكون له الأسبقية وأن 
تكون الثقافة بعض طبيعتنا. ويشتمل تكويننا على قدر من الوفرة بحيث أن كل موقف 
عملى سيفضى حتما إلى إفراز إمكانات كامنة لم تتحقق يعد. وإننا بفضل هذا 
أصبحنا حيوانات تاريخية. 


كم حجم الوفرة مع هذا؟ تعتبر مسرحية الملك ليرء من بين أمور أخرىء تأملاً فى 
صعوية الإجابة على هذا السؤال دون أن نكون إما بخلاء أى مسرفين. وتمثل اللغة 
أوضح فائض ادينا زيادة على الوجود الجسدى المحضء وتبدأ المسرحية بتضخم 
فاضح للمادة. وتكافح كل من جونريل وريجان: ابنتا لير المخاتلتان» للتفوق كل منهما 
على الأخرى بالإدلاء بخطاب كاذب تكشفان فيه بلغة مفرطة عن حب لا يزال نبثًا 
صغيرًا جذًا. وإذا بهذا الإسراف فى الكلام يرغم أختهما كورديليا على الإدلاء يكلمات 
باطلة خطرة. هذا بينما خيلاء لير المغرور يمكن أن تهدئه وتحد منه بدفعه إلى حيث 
يبقى داخل الطبيعة التى لا ترحم. الطبيعة تدعوه إلى العودة إلى وجوده ككيان مادى, 
بينما العاصفة والمعاناة تطيحان بحدود جسده وتكشفان عنها بشكل صارخ. إن 
الواجب يقتضيه. بكلمات جلوسترء أن "يرى بمشاعر وجدانية» أن يطامن من وعيه 
امتعجرق ويعود إلى القيود الحسسية للجسد الطبيدى: إن الجسه وسيط بشريتنا 
المشتركة والعودة لمعايشته هى سبيله الوحيد لكى يتعلم أن يشعر بالآخرين فى وجدانه 
خلال إحساسه وجدانيا بذاته. 

ولكن أن يكون المره جسدا محضا يعنى أنه لن يكون أكثر من سجين فى طبيعته, 
وهو ما يصدق على دور جونريل وريجان فى المسرحية. إذ ثمة خيط رفيع بين أن أكون 
أسير قيود الجسد بسبب احتياجات الآخرين وألاً أكون أكثر من وظيفة سلبية لشهوات 
جسدى. وإذا كانت النزعة الثقافوية فى لير الباكرة تعرض رصديدًا كبيرا من العلاقات 
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والعناوين والسلطةء وتتوهم عبئًا أن التصورات يمكن أن تحدد الحقيقة الواقعة, فإن 
النزعة المادية لعبقرى الفن إدموند تؤكد على الخطر المقابل. إن إدموند ساخر مؤمن 
بهيمنة المصالح الذاتية على السلوك؛ ويرى الطبيعة واقعا وليس قيمة؛ مادة بلا معنى 
نحن نعالجها؛ والقيمة عنده مجرد خيال ثقافى نسقطه تحكميًا على العالم الذى يشبه 
صفحة بيضاء أو نصًا فارعًا. هناك إذن شىء ما خطير مثلما هو مثير للإعجاب لدى 
العاجزين عن أن يكونوا غير صادقين فى الدلالة على ما هم عليه. وجدير بالذكر أن 
إدموند جِبّرى حتى النخاع فى هذا الصدد: "كان يجب أن أكون ما أنا عليه. حتى 
لى أن أرق نجوم السماء أومضت رافضة عدم شرعيتى»: وها هى جونريل وريجان بعد 
خداعهما الأول يتحولان لالتزام الصدق التام مع طبيعتهما كثمرتين أى إعصارين. 

ونجد فى المقايل عجز كورديليا عن تزييف نفسها علامة على القيمة, وكذلك أقعال 
الافتداء والخلاص من جانب كنت وإدجار والمهرجء الذين وضعوا أقنعة وصاغوا أوهاما 
وتلاعبوا ما شاء لهم التلاعب باللغة بهدف أن يستعيد الملك المشوش الفكر حواسه 
وعقله. وثمة وسيلة خلاقة ومدمرة أيضمًا فى أن يتخذ المرء موققًا يتسم بقدر من 
اللامبالاة إزاء طبيعته مثلما يمكن كبح خيالات "الثقافة” لتلتزم قضية الحنى الجسدى. 
ولكن ثمة أيضًا وسيلة خلاقة ومدمرة لكى يكون المرء صادقًا مع طبيعته. إن الثقافة 
أو الوعى البشرى لكى يكتسب مرجعية صادقة يتعين أن يكون محكم الصلة والوثاق مع 
الجسد الرحيم. وإن كلمة "جسد" ذاتها تذكرنا دائمًا بضعقنا الفردى ووجودنا الشامل. 
ولكن يجب ألا نختزل الثقافة ونردها إلى الجسد الطبيعى» فهذه عملية رمزها الأخير 
الموت. ذلك لأن الاختزال يمكن أن يقودنا إلى حيث نكون فريسة وحشية لشهوات المرء, 
أى إلى مادية كلبية حيث يعنى المرء بمصالحه ومتعه الذاتية, ولا وجود لواقع أو حقيقة 
خارج الحواس. ونلمس مشكلة مماثلة خلال التلاعب باللفة: والتى تكشف, كما هى 
عادة عند شكسبير عن صعوية فى الكشف عن وسط بين كون المرء مسرفا أى هزيلاً فى 
الأداء الوظيفى. وجدير بالملاحظة أن حديث كنت المفرط فى بساطته يمتزج بلغة أوزوالد 
المفرط فى أناقته المنمقة, بينما بقدر ما نجد خطاب جونريل لينا بقدر ما نجد خطاب 
إدجار محكما يصورة مذهلة. 
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والملاحظ؛ كما هو الحال دائمًا عند شكسبيرء أن مفهوم الفائض يكشف عن ثنائية 
نقيضية عميقة. إنه فى آن واحد علامة على بشريتنا وأيضًا هى الذى يقودنا إلى 
انتهاكها. إن الثقافة إن تتضاعف حصتها كثيرا تقلص قدرة المرء على الشعور 
الوجدانى الرفاقى» وتكبل حواسه بما يحول دونه والإحساس ببؤس الآخرين. وإذا تأثّى 
المرء ققط أن يحس بهذا البؤس بالنسبة للجسد, كما حاول لير تلمس طريق المعرفة 
بذلك. إن النتيجة توفر فائض يشتمل على حس مغاير تماما بالعالم. 

وأفرط لير نفسه فى التزيدء واغترب كثيرًا عن الواقعى بسبب رغبته المحمومة, 
وأصبح شفاؤه يعنى جذبه بعنف لرده إلى الطبيعة» وهى عملية يخفق فى البقاء بعدها. 
ولكن أسلويًا آخر بناء أكثر لإهدار هذا القائضء وهو الأسلوب الذى اتبعه حزب العمال 
البريطانى فى أفضل أيامه وقتما اعتاد المطالبة بإعادة توزيع الثروة يبشكل أساسى 
ولا رجوع عنه. إن الآثار السياسية للتأمل الدرامى فى الطبيعة والثقافة نتائج تدعى إلى 
المساواة الكاملة. وثمة وفرة خلاقة مثما هناك وفرة ضارة: وهى ما يرمز إنيها فى 
التهاية بدور كورديليا للصفح عن أبيها. الرحمة عند شكسبير فيض يغمر المعيار, 
ورفضن للقيمة التبادلية على أساس واحدة مقابل واحدة, مجانية ولكنها ضرورية على 
الرغم من هذا. 

يلعل لفن هنا داق ما ركين العناب هن "مكل وان تمضينادة طسق عي" 
يستحضر سياسة راديكالية من خلال تأملاته عن الجسد. بيد أن هذا ليس هو الخطاب 
عن الجسد الرائج اليوم. إن موضوع البحث الآن الجسد الفانى وليس الجسد القحل. 
وإذا كان لير واعيًا بالطبيعة كبنية ثقافية فإنه حذر أيضًا إزاء حدود وقيود تلك 
الأيديولوجيا التى يمكن فى تسرعها لتجنب عثرات النزعة الطبيعية أن تتجاوز ما يعنيها 
بشأن الجسد المشترك والمستضعف والمتحلل والطبيعى والمادى المزمنء الأمر الذى 
يضع علامة استفهام إزاء هذه الغطرسة الثقافية. ولكن المسرحية حذرة بالقدر نفسه 
من نزعة طبيعية تؤمن بإمكانية الاستدلال المباشر من الواقع إلى القيمة أى من الطبيعة 
إلى الثقافة. إنها تعرف أن "الطبيعة" دائمًا هى تأويل للطبيعة؛ ابتداء من جبرية هويز 
عند إدموند وحتى النزعة الرعوية الكريمة عند كورديلياء ومن توقع مادة بلا معنى إلى 
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رؤية "الهارمونئ أو التناغم الكونى. إن التحول من الطبيعة إلى الثقافة لا يمكن أن 
يكون تحولاً من واقع إلى قيمة طالما وأن الطبيعة دائما هى مصطلح - قيمة. 

هذه إذن الصخرة التى يمكن أن تتحطم عليها أية أخلاق مبنية على المذهب 
الطبيعى. وربما يبدو أن ليس بالإمكان الدفاع عن نهجنا ابتداءً من كيف انا هذا 
كأجساد مادية؟ وصعودا إلى ما ينبغى علينا أن نعمله, طالما وأن تفسيرنا للكيفية 
الخاصة بنا ستظل تقييمية ولا محالة. وهذا هو ما يجيز الإبستمولوجيا الثقافوية التى 
ترى أن لا وجود لشىء من مثل قولنا ما هى الواقع الحقيقى وما الواقع الحقيقى 
بالنسبة لمشاهد متحيز. إن مفهوم الطبيعة مثله مثل مفهوم الثقافة يحوم فى غموض بين 
ما هو وصفى وما هو معيارى. وإذا كانت الطبيعة البشرية مقولة وصفية خالصة تشمل 
كل ما يمكن أن يفعله البشرء إذن فإننا لا نستطيع أن نستمد منها قيما طالما وأن 
ما نفعله متغير ومتناقض. وإذا اعتبرنا كون الإنسان سهل الانقياد أو ضعيفًا صفة 
"إنسانية" كما تذهب حكمة شعبية؛ فإن كون المرء رحيمًا صفة "إنسانية" بالقدر نفسه. 
ولكن إذا كانت الطبيعة البشرية هى أصلاً مصطلح - قيمة؛ إذن فإن عملية اشتقاق قيم 
أخلاقية وسياسية ستبدو دورًا أخرق. 

ويبدو أن شكسبير كان مدركًا هذه المعضلة بطريقته الخاصة:؛ ولكنه أحجم عن 
استنباط النهج الثقافوى. وهذا من شأته أن يصل بالمرء إلى كثير من المشكلات 
الفاسفية من مثل النزعة الطبيعية. وإذا كان من غير المستساغ أن نرى الثقافة مجرد 
ظهور للطيعة كذلك الحال أيضا من حديث النظر إلى الطبيعة باعتبارها مجرد بيئة من 
الثقافة. ويتشبث شكسبير عن صواب بفكرة عن الطبيعة البشرية شائعة وأساسها 
البدن وتتوسطها الثقافة. ويؤمن كذلك بأن أرق وأدق القيم الثقافية متجذرة بشكل ما 
فى هذه الطبيعة. مثال ذلك أن التراحم قيمة أخلاقية, ولكنها قيمة تستمد دلالتها من 
واقع أننا بحكم تكويننا حيوانات اجتماعية قادرة ماديا على التعاطف مع حاجات 
بعضها العضء ويتعين عليها هذا ضمانًا للبقاء. وإن هذا النوع من العلاقة الباطنية بين 
الواقع والقيمة, الثقافة والطبيعة» هذا هى الثاوى فى قلب تأملات لير. ومع هذا فإن واقع 
أننا بحكم الطبيعة حيوانات متعاطفة بالتبادل لا يعنى بطبيعة الحال أنتا دائما وأبدا 
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نمارس التراحم بالمعنى الأخلاقى للمصطلح. إن الأمر أبعد من هذا. والملاحظ أن جميع 
المزاعم المناهضة للثقافوية هى أننا حين نشعر بالفعل تجاه الآخرين بهذا المعنى 
المعيارى» فإننا نحقق بذلك قدرة تنتمى إلى طبيعتنا, ولسنا مجرد ممارسين لفضيلة 
هبطت إلينا من تراث ثقافى طارئْ محض. 

بيد أن هذا يترك سؤالاً مفتوحًا دون إجابة؛ وهى كيف لنا أن نحدد تلك القدرات 
الخاصة بطبيعتنا والتى هى الأكثر إيجابية أخلاقيًا وسياسيًا. وهنا يكون الثقافوى على 
صواب فى زعمه بأن هذا لا يتأتى عن طريق عملية استنتاج منطقى؛ أى عن طريق 
تفسير للطبيعة يخلى من القيمة والذى يمكن أن يدفعنا دفعا على الرغم من هذا فى 
اتجاه ثقافى بذاته دون سواه. ونستطيع فى النهاية أن نؤكد هذا ونؤسسه بالحجة 
والبرهان فقط. وها هناء وعلى غير المتوقع يكون للثقافة دورها الخاص حسب المعنى 
الأكثر تخصيصا لكلمة ثقافة. وإذا كان للمرء أن يفكر فى نطاق الأعمال الفنية» الرفيعة 
منها والشعبية التى يسود رأى عام بأتها أعمال قيمة, فإن ما يلفت النظر أنها تحمل 
شهادة مشتركة بشأن ماهية الغايات الأخلاقية التى يتعين النهوض بها. 

وهذه الشهادة ليست يقينًا إجماعية أى مطلقة: إذ ثمة بعض الأعمال القوية للثقافة 
الفنية تؤيد قيما أخلاقية هى على أحسن الفروض غامضة وملتبسة؛ وعلى أسوأ 
الفروض ذميمة. وإن الثقافة العليا ذاتهاء كما رأيناء متورطة إلى الأعماق فى الاستغلال 
والتعاسة. ومع هذا توجد أعمال قليلة عزيزة وأثيرة من الفن والتى تناصر التعذيب 
والبتر باعتبارهما أضمن وسيلة للازدهارء أى تحتفى بالنهب والمجاعة باعتيارهما أثمن 
الخبرات البشرية. ونجد هذا الواقع واضحًا بيصراحة شديدة حتى ليكاد يقع فى إغراء 
التغاضى عن غرابتها. إذ لماذا يجب أن نكون كذلك. سواء من وجهة نظر ثقافوية 
أى طبيعية؟ لماذا هذا التوافق المهيب فى الآراء؟ إننا إذا كنا حقيقة لا شىء سوى 
ظروفنا الثقافية المحلية الزائلة: التى ظهر منها ملايين لا حصر لها فى تاريخ النوع, 
فكيف تأتّى للثقافة الفنية على مدى العصور ألا تؤكد ما يضاهى ذلك من قيم أخلاقية 
مختفة؟ ولماذا الثقافة بهذا المعنى مع بعض الاستثناءات البشعة والأنماط 
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الثقافية التى لا تحصىء لم تعمل إجمالاً على الارتفاع بالأنانية الجشعة على حب 
الشفقة, أى بالرغبة النهمة فى الكسب المادى على الكرم؟ 

إن القول بأن الثقافة مضمار تشاحن أخلاقى معَقّد على نحى فريد قول لا يدانيه 
شك: إن ما يؤكده الحكماء القدماء على أنه عمل فاضل ليس بالضرورة ما يعمله 
توماس بنكون. ويدور جدال ومحاجاة بين الثقافات حول ما يعتبر قسوة أى شفقة. ونجد 
هنا تناقضات فى الآراء بين ملك العبيد فى العصور القديمة, كمثالء والليبراليين 
المحدثين. وأكثر من هذا أن مثل هذه النزاعات نلمسها بسهولة داخل ثقافة واحدة. يظن 
لير أن ليس كريمًا من كورديليا أن تفصح عن حبها له 'وفقًا لالتزامها", ولكن هذه 
شفقة فى أضيق معانى الكلمة: إنها تعنى أن مشاعرها نحوه تتبع من متطلبات القرابة, 
والتى تقضى بأن تعامله معاملة إنسانية مهما كانت معاملته هو لها. ولكننا على 
المستوى الأعم نجد بعض مظاهر الاتساق اللافتة للنظر بين الثقافات بشأن الحكم 
الأخلاقى؛ والذى لا يمكن بسهولة أن نطرحه جانيًا وفق أسلوب تاريخانى مرتجل. 
وليس فى هذا ما يفاجأ به المادى الأخلاقى الذى يرى القيم الأخلاقية تربطها صلة 
بطبيعتنا ككائنات حية والتى لم نتغير على مر العصور. 

إننا حين نلتحم فى محاجاة بشأن ما يؤلف الحياة الطبيعية فإننا فى نهاية 
المطاف نلتمس الدليل والبرهان دون المبادئ المجردة. والمسالة الآن معرفة نوع الدليل 
الذى له القوة الكافية لإقناع الخصم. وها هنا تصبح الثقافة فى أضيق معانيها ضرورة 
لاغنى عنها للفيلسوف الأخلاقى والسياسى. والملاحظ أن المرء فى النهاية لا يسعه 
تقديم حجة قاصمة: إذ يستطيع المرء فقط أن يوجه محدثه أى محاوره إلى مكنز عريبى 
للشعر؛ على سبيل المثال» أو للرواية الأوروبية ليلتمس.منه رأيه فى هذا. وإذا حدث أن 
أكد شخص ما أن الشر مفهوم عتيق بال فإن بوسع المرء أن يعفى نفسه من مشاحنات 
كثيرة مملة وذلك بسؤال ما إذا كان قد قرأ على سبيل المثال» بريموليقى. والملاحظ 
اليوم أن كثيرين من الشكاك الإبستمولوجيين ممن يلتزمون أحدث موضات الفكر لديهم 
توق تنظيرى لإفساد مزاعم النزعة التأسيسية. ولكن يبد أنهم قى غمرة هذا السعى 
ينسون أن هذه هى بالفعل الكيفية التى يحدث بها الانشقاق والاتفاق: الإيمان والتحول 
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من الاعتقاد, فى العالم الاجتماعى الواقعىء إن لم نقل أيضًا داخل جدران 
الأكاديميات. 


ولكن الإنسان الليبرالى لن يلتمس عزاءً كثيرًا من هذه القضية. ذلك لأن خطأ 
الإنسان الليبرالى ليس إصراره على أن البشر من سياقات شديدة الاختلاف يمكن أن 
يتقاسموا قيّمَا مشتركة؛ بل فى تصوره أن هذه القيم هى دون كنا ء الأهم بالنسبة 
1 للمصنوع الفنى الثقافى. ويمكن أيضا افتراض أنها دائمّاء مهما تخفت وراء قناع 
ماكر قيم حضارته هو. وإن بيت القصيد بالنسبة للعمومية المجردة لمقولات من مثل 
التراحم أى الكرم ليس فقط أنها تجار مطالبة بتحديد ثقافى, وهى المسألة الحقيقية, 
وإنما أيضمًا أنها لا تستطيع لهذا السبب أن تكون ملكا لأية ثقافة بذاتها. وليس هذاء 
يقيئاء ما يجعلها إيجابية» نظرًا لآن الشىء نفسه يمكن أن يقال عن العنف والكراهية. 
ولكن حريٌ بالثقافوى أن يتردد قيل الادعاء بأن مثل هذه القيم شديدة العمومية 
مما يفرغها من المعنى. ولهذاء فى مثل هذه الحالة ينبغى الاحتفاء بالاختلاف ومقاومة 
القهر. 

ومثلما أن مدركاتنا تخبرنا بأن العالم يشتمل على ما هى أكثر من مدركاتناء كذلك 
فإن القراءة اليقظة للثقافة تشير إلى أن العالم يشتمل على ما هى أكثر من الثقافة. 
وهذه على الأقل هى المحصلة التى انتهى إليها بعض من أعظم المفكرين وأصحاب 
نظريات عن الحداثة. مهما أكد بعض خلفائهم بعد الحداثيين. لقد كان رهان ماركس 
ونيتشه وفرويد أن ثمة قوة ما كامنة عند جذر المعنى, ولكن القراءة الدالة على أعراض 
الثقافة هى الوحيدة التى ستكشف مغاليق الآثار الدالة عليه. ونعرف أن المعانى ندركها 
دائمًا من خلال تفاذها وممارستهاء إذ يذلك تشى بمضمونها أى تشوهه أو تحرفه عن 
موضعه. ولهذا السبب فإن أى نظرية هرمنيوطيقية أى نظرية فى التأويل ستظل حتما 
مشالية. ويرى هؤلاء المفكرين أن أهم الأحداث دلالة تتحرك فى اتجاه أزمة المعنى 
والسلطة "السيميوطيقا". أى مبحث العلامات والاقتصاد بأوسع معانيه. إن الرجال 
والنساء لا يعيشون بالثقافة وحدها حتى بأكثر معانى الكلمة رحابة وعمومية. إذ يوجد 
داخل الثقافة دائمًا ما يعوقها ويصدهاء ويلويها ويحولها إلى كلام عنيف أو هراء؛ 
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أو يودع فيها ترسبات فراغة المعنى. وأيّا ما كان سابقًا على الثقافة, سواء أكانت 
الشروط المتعالية للامكان عند كانط؛ أو إرادة السلطة عند نيتشه. أى التاريخ المادى عند 
ماركسء أو العمليات الأولية عند فرويدء أو الواقعى عند لاكان» فإنه دائمًا وأبدًا متزامن 
بمعنى ما معها أيضاء طالما وأن سبيلنا الوحيدة لتحديده هو قراعته قراءة جيدة كاملة 
من الثقافة ذاتها. ويمكن القول بأن أيًا ما كان الذى يضع الثقافة فى موضعها 
ويتهددها دائما وأبدًا بالتفكك يمكن إعادة بنائه على نحى تراجعى فور أن تغدوى الثقافة 
حدئًا واقعًا. وحسب هذا الفهم فإنها يقيئا لن تخلى من المعنىء ولكنها لن تختزل إلى 
النطاق الرمزى. 

وذهب ماركس إلى أن الثقافة لها أصل واحد نشأت عنه؛ وهى العمل بتأثيره على 
الطبيعة. ويعنى العمل عند ناركس الاستغلال وهذا معنى واحد من بين معان تضمنها 
قول حكيم مأثور عن والتر بنيامين يفيد بأن كل وثيقة عن الحضارة هى أيضًا سجل عن 
البربرية. وذهب ماركس أيضا إلى أن الثقافة بعامة جاهلة بنسبها إلى أبويها: إنها مثل 
الطفل الذى يعانى عقدة أوديب؛ يفضل الاعتقاد بأنه خرج من سلالة نسب أسمى. ولكن 
الحاجة وليست المعنى سبب ميلاد الثقافة. ولكن فقط فى فترة تالية عندما تطور المجتمع 
إلى مستوى يستطيع عنده أن يساند ثقافة مؤسسية مستغرقة الحياة الاجتماعية 
كاملة, هنا شرعت الثقافة فى اتخاذ وضع يتمثل فى الاستقلال الذاتى الحقيقى عن 
الحياة العملية. وترى الماركسية أن هذا الاستقلال الذاتى واقع تاريخى وليس وهمًا 

ومثلما أن العمل يتضمن صداما بين السلطة والعمل كذلك الأيديولوجيا. توجد 
الأيديولوجيا حيثما أثرت السلطة على الدلالة وتخرجها عن تكوينها أى تريطها بمجموعة 
كاملة من المصالح. ولحظ والتر بنيامين أن الأسطورة سوف تبقى وتستمر طالما هناك 
معدمء بما يعنى أن لا ريب فى أن الأيديولوجيا لا غنى عنها طالما هناك ظلم. وتتطلع 
الماركسية إلى زمن يمكن فيه للناس» رجالاً ونساء. أن يحيوا حياة تعتمد أساسا على 
الثقافة. متحررين من حافز الضرورة المادية. ولكن إذا كانت عبارتها المجازية تهكمية, 
فذلك لأنها تفهم أن بقاء الإنسان متحررا من أسر الضرورة المادية يستلزم توفر ظروف 
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مسبقة مادية محددة. ولا ريب فى أن الحياة الاجتماعية لكى تكتسى طابعًا جماليا 
لن يكفى هنا علم الجمال وحده. ذلك لأن الناس, الرجال منهم والتساءء؛ لن يقنعوا 
بمجرد البقاء. بل سيعمدون إلى بسط قدراتهم على أوسع نطاق تحقيقًا لبهجة ذاتية. 

ويرى ماركس التاريخ كابوسًا يجثم على أمخاخ الأحياءء؛ وأنه فى رأيه "تاريخ 
مسبق بالمعنى الصحيح؛ هذا بينما يحدثنا نيتشه بسخرية عن السطوة الرهيية للهراء 
والمصادفة التى نسميها "التاريخ".') وجدير بالذكر أن المصطلح المفضل عند نيتشه 
- علم الأنساب - يرمز إلى هذا السرد البربرى عن الدين والتعذيب والثأر والذى تمثل 
الثقافة ثمرته الملطخة بالدماء. "إن كل خطوة قصيرة على الأرض دفعت البشرية 
مقابلها تعذيبًا روحيًا ويدنيًا .. ويا لهول كم الدماء والوحشية المترسبة عند قاع كل 
الأشياء الجميلة”.!') وينزع علم الإنسان القناع عن الأصول سيئة السمعة للأفكار 
النبيلة, وعن الأخطار الملازمة لهاء ويلقى الضوء الكاشف على الجانب المظلم للفكر. 
ويرى نيتشه أن الأخلاق هى تَسَام حقاء مثلما كانت عند فرويد. ولكن هذا يجعلها أكثر, 
وليس أقلء مصداقية. وفى هذا المعنى يقول وليام أمبسون "أكثر الرغبات تهذيبا 
متأصلة فى أبسطها وأكثرها وضوحًا؛ ول لم تكن كذلك لأضحت زائفة".() ولعل نمط 
الفكر الاحتفالى المضحك هى الأقدر على فهم هذا . 

وتتجلى أصالة فرويد ليس فقط فى رؤية الثقافة أى الأخلاق فى ضوء هذه 
المصطلحات, بل فى رؤية الحضارة ككل. وإذا كانت كنيسة السستين تسامياء فكذلك 
صناعة الدراجات. وإن أكثر خطوات فرويد جسارة هنا هى تفكيكه لكل التعارض 
الكلاسيكى بين "الثقافة" ئالمجتمع المدنى', نطاق القيمة ومملكة الضرورة. إن لكليهما 
جذورهما غير المستحبة فى أيروس ,9 والمعانى عند فرويد هى يقيئا معان للعمل فى 
صير وأناة لفك رموزها أو شفرتها. ولكن قلب هذه العملية كلها رأسا على عقب يعنى 
أن نراها حربًا ضروسًا بين قوى بدنية. الثقافة والطبيعة, العلاماتى والبدنى, يلتقيان 

(*) 2005 إيروس إله الحب عند الإغريق ‏ الليبيدو أو الطاقة الغريزية بما فى ذلك الفريزة الجنسية 
الحافظة للذات مقابل ثاناتوس أو جماع غرائز الموت ‏ حسب التحليل النفسى عند فرويد. (المترجم) 
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فقط فى صراع: البدن لا يأنس ولا يستكين داخل النظام الرمزى. وإن يبرا أبدًا من 
اقتحامه الصادم إلى داخله. ويقف الحافز الفرويدى فى موقع ما عند الحدود الغامضة 
بين الجسد والعقل, كاشفًا أحدهما عن نفسه للآخر عن مفترق الطرق القلقة بين 
الطبيعة والثقافة. ويعتبر فرويد "ثقافويًا" من حيث أن الجسد فى نظره هو دائما تمثل 
خيالى. ولكن الأنباء السيئة التى يتعين على هذا التمثل أن يبلغها هى عن قوى تنسج 
معانينا الثقافية من داخلء وتهدد فى النهاية بأن تغرقها دون أن يظهر لها أثر. 

ويتضح لنا الكثير فى كتاب “الحضارة ومساوئها", هذه الرسالة الكثيبة دون 
رحمة؛ والتى تكشف عن أن الحضارة كلها إفساد وتشويه للذات. يفترض فرويد أن فى 
داخلنا عدوان أولى ونرجسية أولية» وأن الحضارة مستمدة من تساميهما معا. إنها 
تتضمن كل الإشباع الغريزى ولهذا فإن الثقافة بدلا من أن تعمل على إحداث تطوير 
مناغم لقوانا تقودنا إلى ما يسميه فرويد “تعاسة باطنية دائمة”. وحسب هذا الرأى فإن 
ثمار الثقافة ليست الحقيقة والخيرية والجمالء بقدر ما هى الذنب والسادية وتدمير 
الذات. إن إيروسء بانى المدن» هو الذى يسود الطبيعة ويبدع الثقافة. ولكنه يفعل هذا 
بالتلاحم مع عدوانيتنا التى يلوح معها ثاناتوس أو دافع الموت. إن ما يدمر الحضارة 
مستنسخ من نواياه الشنيعة وتسخيره لمشروع تأسيسها. ولكن كلما ازداد تسامينا 
بدافع إيروس بهذه الطريقة كلما ازداد استنزاقنا لموارده؛ ثم نتركه فريسة للأنا الأعلى 
السادى. ولكننا إذ نعزز قوة الأنا الأعلى فإننا نعمق شعورنا بالذنب ونرسخ ثقافة قاتلة 
لكراهية الذات. ومن كم فإن الثقافة مستمدة جزئيا من ذلك الكامن وراء كل الثقافة, 
وإذا كان الموت يدفعنا إلى أمام فإن هذا فقط لكى يعيدنا إلى حالة الحصانة من الأذى 
المقعمة نشوة قبل ظهور الثقافة. 

هذه إذن بعض دروس الحداثة فى فترتها المتأخرة. ثمة قوى تعمل داخل الثقافة 
- رغبة وسيادة» عنف وانتقام - والتى تهدد بتحلل معانيناء وقلب مشروعاتنا وجرنا فى 
عنف إلى الخلف حيث الظلام. وهذه القوى لا تقع تحديد! خارج الثقافة ولكنها تنبثق 
طافية على السطح المضطرب بين الثقافة والطبيعة. وذهب ماركس إلى أن العمل شكل 
من أشكال التداخل مع الطبيعة؛ ومن ثم ينتج ثقافة؛ ولكن بسبب الظروف التى يجرى 
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فيها العمل تنصدع الثقافة داخليا وتتحول إلى عنف وتناقض. وذهب نيتشه إلى أن 
حرينا ابتغاء السيطرة على الطبيعة تتضمن سيادة كارثية كامنة ضد أنفسنا ونحن 
نحرر أنفسنا من الغريزة فى الصراع من أجل الكياسة. وذهب فرويد إلى أن حركة 
المرور بين جسد الطفل وكل ما يحيط حوله. المشروع الضرورى للرعاية والتنشئة والذى 
بدونه نموت» يبذر حبوب شهوة ضارية لا يستطيع أى جسم أو موضوع أن يحقق لها 
إشباعا ملائما. 

وليست الطبيعة هى فقط الآخر فى الثقافة. إنه أيضًا نوع من الحمل أو الثقل 
الخامل داخلهاء ينتح كسرً داخليًا ممتدا بطول الذات البشرية. ونحن نستطيع أن 
ننتزع الثقافة من الطبيعة ولكن فقط عن طريق تسخير واستقلال بعضا من طاقاتنا 
الطبيعية الخاصة لهذه المهمة. ومن ثم فإن الثقافات بهذا المعنى ليست مبنية بوسائل 
ثقافية خالصة. بيد أن هذه الطاقات المبذولة للسيطرة تنزع إلى تشكيل قوة دافعة 
مباشرة لا سبيل إلى إيقافهاء والتى تزيد كثيرًا جدًا عما تحتاج إليه الثقافة للبقاءء 
والتى يمكن لنا نحن أيضًا أن نحولها بعدوانية ممالة ضد أنفسنا. ويمكن القول 
فى ضوء هذا الكلام إن هناك دائمًا شىء ما يفسد ذاته فى النهاية بشأن صناعة 
الثقافات. 

ويكتب فى هذا الفيلسوف الإيطالى سيباستيانى تمبانارى: 


"الحب؛ وقصر وهشاشة الوجود البشرى. والمقابلة بين ضالة 
وضعف الإنسان ولا نهائية الكون: كل هذا تعبر عنه الأعمال 
الأدبية بئساليب شديدة الاختلاف فى العديد من المجتمعات 
المحددة تاريخيًاء بيد أن كل إشارة إلى هذه الخبرات الثابتة فى 
الوضع الإنسانى المشروط من مثل الغريزة الجنسية: ووهن 
الشيخوخة (بكل أصدائها النفسية) وخوف المرء من أن يدركه 
الموت والحزن على موت الآخرين؛ لا يزال مفقودا لا يجد التعبير 
عنه بمثل هذه الأساليب المختلفة'. 
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ولكن مثل هذه الحكمة نادرة فى النزعة الثقافوية الدوجماتية السائدة الآن. 
وإنما نقرأ العكس حيث الجسد المرهق من المعاناة, الفانى المحتاج؛ المشحون رغبة, 
وكذا زملامنا من المهجودات من الثقافات الأخرىء: تحول كل هذا إلى مبدأ عن 
الاختلاف الثقافى والانقسام. الجسد له مكانة ثنائية غريبة مثلما له فى الآن نفسه 
وضعا كلا وفرديًا. والحقيقة أن كلمة "جسد" نفسها يمكن أن تشير إما إلى الفردى 
أى الجمعى. إنه المادة الموروثة المعطاة على الإطلاق والتى تريطنا بنوعنا وأنه 
الموضوعى اللاشخصى تماما مثلما هو اللاشعور؛ ومصير لم تكن لنا أيدًا مشيئة فى 
اختياره. وهو مع هذا رمز تضامننا. ولكن الجسد أيضمًا فردى - حقًا ذات مبدأ التفرد 
القابل للجدل. ونحن مستضعفون بدرجة مروعة بسبب أن الجسد منفرد متميزء ومحلى 
ومحدود ومحدد للغاية» وليس أسيرًا بالمعنى الحرفى داخل جسد نوعه. ولكن أيضا 
ويسبب أننا ونحن أطفال نكون فى الغالب الأعم, وليس دائماء أسرى أجساد الآخرين, 
مما يجعلنا شديدى الاحتياج والرغبة. 

وتعويضمًا عن هذه الهشاشة تحتاج أجساد البشر إلى بناء تلك الأشكال من 
التضامن التى نسميها ثقافة؛ والتى هى أكثر تفصيلاً وإحكامًا بمراحل من أى شىء 
يمكن أن يفعله الجسد مباشرة, ولكنه محفوف بالأخطار لوقوعه فيما وراء سيطرته 
الحسية. وإن السبب الوحيد لصوغ ثقافة مشتركة هو أن أجسادنا من نوع واحد 
بشكل عامء ولهذا فإن الكُنّى الخاص بحجسد يصدق على الآخر. وتؤثر روح المعاشرة 
الاجتماعية علينا كأقراد عند مستوى ربما أعمق كثيرًا من الثقافة. وهذا ما أقره 
ماركس الشاب. وطبيعى أن أجسادنا البشرية تختلف من حيث التاريخ والجنوسة 
"الجندر"؛ والعرقية "الإثنية", والقدرات البدنية وما شابه ذلك. ولكنها لا تختلف من 
حيث القدرات - اللغة والعمل والجنسانية - التى تُمَكَُّها من الدخول فى علاقة 
كلية محتملة مع يعضها البعض فى المحل الأول. وجدير بالملاحظة أن عقيدة ما بعد 
المودرنزم عن الجسد المبنى اجتماعيًا وعلى الرغم من نقدها البارع للنزعة الطبيعية, 
كانت وثيقة الصلة بالتخلى عن ذات الفكرة التى تتحدث عن سياسة للمقاومة 
الكوكبية - ويحدث هذا فى عصر أصبحت فيه سياسة السيطرة الكوكبية أكثر إلحاحا 
وإزعاجًا من أى فترة مضت. 
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هوامش 
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نحو ثقافة مشتركة 


رأينا أن الثقافة بمعنى الكياسة, والثقافة بمعنى التضامن خصمان لدودان فى 
أغلب الأحيان. ولكنهما يمكن أن يستهلا معا بعض التحالفات الغريبة والقوية» على نحو 
ما نجد فى أعمال تى. إس. إليوت.!') وربما كان إليوت خبيرًا بالثقافة العلياء ولكنه 
أيضًا داعية للثقافة كاسلوب حياة شعبى. إنه شأن غالبية النخبويين المثقفين شعبى 
حتى النخاع. وليس ثمة تناقض بين الحالينء مهما قالت نظرية مأ بعد المودرتزم. 

تصور كتابات إليوت عن الثقافة بأسلوب رائع التلاشى المطرد للمقفهوم. وإن 
ما يعنيه بالثقافة. حسبما أعلن هو أنها "أولا ما يعنيه الأنثرويولوجيون: أسلوب حياة 
عشيرة بذاتها يعيش أبتاؤها معًا فى مكان واحد".!") ولكن يبدو فى أحيان أخرى أن 
الثقافة كمصطلح قيمة له الصدارة والكلية فى فكره - "ويمكن أيضًا وصف الثقافة 
بيساطة بأتها ما يجعل الحياة جديرة بأن يحياها الإنسان' (ص0؟) - هذا بينما 
يتراوح بين هذين المعنيين معنى آخر بأن الثقافة هى الكل المركُّبٍ من فنون وسلوكيات ٠‏ 
ولغة وأفكار مجتمع ماء والذى يمكن ضغطه للإافادة به لأى من التعريفين. وثقافة مجتمع 
ما هى عند حد ما "ما يجعله مجتمعا" (ص/7١؟).‏ هذا على الرغم مما يقال لنا 
فى موضع آخر ظاهر التناقض» أن من الممكن توقع فترة "يمكن فيها القول إنه لن 
تكون بها ثقافة" (ص؟1١).‏ ويستغل إليوت أحيانًا عامدًا غموض الكلمة على نحو ما نراه 
يتكلم عن "الانتقال الوراثى للثقافة داخل محيط الثقافة" (ص"51). 

وأوضح رايموند ويليامز أن إليوت اعتاد حين يريد أن يوضح ما يعنيه بالثقافة 
كأسلوب حياة أن يورد قائمة بموضوعات مختارة - احتفال الدربى» وسباق مدينة 


4 


هنلى» وميناء كلاوزء والكرنب المسلوق: وموسيقى إلجار :898 , والتى تنتقل على نحو 
ساخر إلى التعريف البديل للثقافة: وهو يحسب عبارة وليامز الساخرة 'الرياضة 
والغذاء وقليل من الفن".!") وهذا التحول له فى الواقع تأثير محير. يدفع إليوت بأن 
ثقافة الأقلية تفيد الثقافة ككل. ولكن معقولية هذا الوضع رهن ما نعنيه بثقافة الأقلية. 
إذا كانت الثقافة تعنى الفنون والحياة الفكرية» إذن فإن من المفيد عند الرغبة فى تأكيد 
هذاء الزعم بأن النخبة المثقفة يمكنها فى النهاية أن تعزز أركان المجتمع ككل. ولكن إذا 
كانت ثقافة الطبقة العليا تتضمنء فرضاء قانون المناطق المسيّحة عاعهة هعنادهاءمع 
والتأمين الطبى الخاص؛ فسوف يتعذر علينا بيان كيف يشكل هذا إثراء لكل المستويات 
الاجتماعية. 

والثقافة عند إليوت ليست أسلوب حياة» بل هى "الأسلوب الشامل للحياة” لعشيرة 
من المهد إلى اللحد؛ من الصباح إلى المساء؛ بل وحتى فى الأحلام أثناء النوم (رص١؟).‏ 
ولنا أن نضيف وخاصة فى النوم. ولكن بالنسبة لهذه الفكرة عن معنى الثقافة عند 
إليوت» ترى هل يغلب عليها اللاشعور أكثر من الشعور أو الوعى. يعلق على هذا بقوله 
لا يمكن أن تكون ثقافة ما لاشعورية بالكامل ‏ إذ هناك دائمًا بالنسبة لها ما هى أكثر 
مما نشعر به نحن؛ وليس بالإمكان التخطيط لها لأنها دائمًا الخلفية اللاشعورية لكل 
ما نخطط له .... الثقافة لا يمكن أن تكون حاضرة كلها فى الوعى؛ كما وأن الثقافة 
التى تشغل وعينا بالكامل ليست هى كل الثقافة' (ص7:54١٠).‏ وهذا مجرد تصور, 
ولكنه ملائم تماما. الثقافة عند إليوت أشبه بصورة الحياة عند فتجنشتين لا يمكن أن 
تكون ذاتها متموضعة بالكاملء لأنها هى الشرط المفارق لكل ما نجريه من عمليات 
موضعة. إنها بكلمات هيدجر "الوضع السابق لعمليات الفهم' الذى يسمح أولاً بحدوث 
عمليات فهم محددة, ولهذا لا يمكن إدراكها جميعا بها. ولكن إذا كان هذا موقف ملائم 
لكى يتخذه إليوت؛ فذلك بسبب التزامه بفكرة أن الثقافة الشعبية على خلاف مع تقديره 
المحافظ للقدرات الشعبية. إذ يرى إليوت أن البشر لا يسعهم تحمل قدر كبير من 
الواقع» كما لا يسعهم النهوض إلى مستوى فكر عقلانى مفرط فى عقلانيته - يلزم عن 
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هذا أن الثقافة الشعبية لكى توجد أصلاً لابد وأن تكون شأنا لاشعوريًا إلى حد كبير - 
والثقافة' حاضرة ككلمة تفيد تهذيب نهج الحياة: مما تفيد عملية نعايشها فى ضوء 
نبضاتنا أكثر مما نعايشها على أساس العقل. ويعبر إليوت عن هذا بقوله: 

'بالنسبة للغالبية العظمى من البشر ممن يستولى على اهتمامهم 

أساسا علاقتهم المباشرة بالأرض أو البحر أو الماكينة, وبالنسبة 

لعدد قليل من الأشخاص ممن تشغلهم الملذات والواجبات, هناك 

شرطان (فيما يخص الثقافة المسيحية) يتعين توفرهما. الأول» أنه 

نظرا لأن قدرتهم على التفكير فى موضوعات الإيمان محدودة 

فإن مسيحيتهم يمكن أن تتحقق كاملاً فى السلوك: سواء فى 

الطقوس والشعائر الدينية العادية والمهسمية أو فى شريعة 

تقليدية خاصة بالسلوك تجاه جيرانهم. والثانى: أنه فى الوقت 

الذى يكون لديهم تصور عن قصور حياتهم وابتعادها عن المثل 

العليا المسيحية لا بد وان تمثل لهم حياتهم الدينية والاجتماعية 

كلا شاملاً طبيعيًاء بحيث أن صعوبة السلوك كمسيحيين 

لا تفرض عليهم ضغوطًا لا سبيل إلى تحملها!') 

هذه نغمة مؤلف يعلن فى مكان "سوف يبدى أنه من الأفضل أن تمارس الغالبية 

العظمى من البشر حياتها حيث ولدت” (ص2825). ولم تكن هذه نصيحة التزم بها هو. 
وإن ما يعنيه إليوت فى الفقرة المقتبسة هنا أن بوسع المرء أن يكون مسيحيًا صادقًا 
متفانيًا على الرغم من صعوية أن يحقق ذلك على الإطلاق. ويجب أن تكون الثقافة 
أساسا مسالة التزام بالشعائر والسلوك؛ نظرا لأن غالبية الناس يفتقرون إلى القدرة 
التى توفر لهم وعيًا ذاتيًا ذا شأن مهم. ويذكرنا هذا بتعريف ألتوسير للأيديولوجيا 
كمنتج عفوى والذى يأخذ شكلا مماثلا للدين: 

المرء موضوع البحث يسلك على نحو كذا وكذاء ويلتزم موققا 

عمليا كيت وكيتء وأكثر من ذلك أنه يشارك فى ممارسات 

منتظمة معينة التى هى ممارسات الجهاز الأيديواوجى الذى 
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تعتمد عليه الأفكار التى اختارها بحرية وعن وعى كامل باعتباره 

ذانًا. وإذا كان يؤمن بالرب فإنه يذهب إلى الكنيسة لحضور 

القداس ويركع ويصلى ويعترف ويقدم كفارة (طالما وأنها كفارة 

مادية بالمعنى العام للكلمة) ويتوب ... الخ".") 

ويرى ألتوسير أن الأيديولوجيا مسالة ممارسات أكثر منها أفكارا: إذ هنا تمييز 
ضمنى بين أيديولوجيا القداسات ونظرية المثقفين "الإنتلجنسيا". وهنا أيضا إليوت 
لا ينكر أبدًا فكرة الثقافة كوعى. وإنما فقط أن هذا حكر لزمرة متعلمة. وأصبح منظرى 
التوسير سدنة إليوت العلمانى. ولكن الناس والإنتلجنسيا لا يؤلفون ثقافتين مختافتين. 
إذ أن ثقافة واحدة يعيشها الناس عن غير وعى؛ وتعيشها الأقلية كنوع من تأمل الذات. 
وهكذا فإن الثقافة المشتركة متوائمة تماما مع وجود ثقافة تراتبية هرمية. ولكن الفارق 
المهم ليس بين أنواع للثقافة, بل بين درجات الوعى الذاتى. إن الغالبية العظمى من 
الناس يؤمنون دون أن يعرفوا هذا. وإن وحدة الاعتقاد والسلوك هى شرط الثقافة 
الشعبية الصحية: ولكن عسيرًا أن تكون كذلك بالنسبة للمرء الواعى روحيًا. ون التوتر 
بين الاثنين هى السمة المميزة لمن ينتخب عن وعى متميزء ويناضل مع توفر حس 
بالقصور عن بلوغ اث العليا التى فى النهاية متعالية على أية حياة عامة. وهكذا يغدو 
اضطراب السلوك وتشوش الوعى علامة دالة على التفوق الروحى؛ إذ لا يتحد الاثنان 
إلا فى نفس الهمجى أو القديس. 
ويعترف إليوت فى “هوامش على تعريف الثقافة" بأن: 

"الفكرة التى تفيد أنه .... حتى أكثرنا وعيًا وتطورا يحيًا أيضا 

عند مستوى لا يمكن عنده التمييز بين الاعتقاد والسلوك: هى 

فكرة يمكن أن تكون مثيرة لقدر كبير من القلق حال أن نسمح 

أخيالنا بالتفاعل معها ... وأن نرى من زاوية نظر أن الدين ثقافة, 

ومن زاوية نظر أخرى أن الثقافة دين أمر يمكن أن يشير 

اضطرابًا شديدًا." (ص"7), 
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والثقافة بمصطلح بيير بورديى خاصية تكوينية بيئية 5ب1ادها ") ولكنها أيضاء 
وعلى نحو مناقض, الوجود الأكثر تأملاً لذاته بصورة رائعة نقدر عليها. وكما رأينا فى 
الباب الأول فإن الكلمة ذاتها تتضمن معنى كل من النمى العضوى والنزوع النشط 
نحوه. ويبدى إليوت قَلقَا بسبب هذا المزج بين التأملى والعفوى. كيف يمكن للثقافة أن 
تكون فى آن واحد ما لسنا بحاجة إلى أن نفكر فيه وأروع ثمار وعينا؟ وإذا كان الدين» 
أى الثقافة العلياء مترسخ بجذوره فى الثقافة كأسلوب حياة, إذن فإنه يواجه خطر 
احتمال اختزاله إليهاء ومن ثم يفقد قيمة التعالى. ولكن إذا لم تكن له هذه الجذور 
اليومية فكيف له أن يكون مؤثرًا فعالاً؟ ونقول بالمثل: إذا كانت معتقداتى مجرد أسلوب 
آخر لوصف عاداتى السلوكية» فإنها بكل تأكيد ستبدى راسخة الجذورء ولكن فقط 
مقابل أن تكف عن كونها التزامات بأمور تصادف ترحييًا إلا بقدر ما يمكن أن يكون 
الميل إلى أن أغط فى النوم عملاً يصادف ترحيبًا. ويلحظ إليوت أن "السلوك له قوة 
التأثير فى العقيدة بقدر ما للعقيدة من قوة للتأثير فى السلوك".') الثقافة كسلوك هى 
ما يحصن ويضفى مناعة فى حياة الكثيرين على طائفة من المعتقدات التى ترسخها قلة 
من الناس. ولكن المشكلة هى تجسيد الاعتقاد فى السلوك مع تجنب النتائج الملازمة 
لذلك والمثيرة للتشوش والاضطرابء بحيث يمكن للسلوك أن يستنفد الاعتقاد متشبعًا 
به. وجدير بالملاحظة أن المعتقدات المعينة هناء سواء دينية أم جمالية: تتعالى فى النهاية 
على الحياة اليومية تماماء ولهذا فإن تجسيدها فيها لا يكون إلا جزئيًا فقطء وإنما 
يسمح لهذه المعتقدات بأن تنتقد الحياة اليومية أيضاء وحسب هذا الرأى؛ ما يخفق فى 
ربطها بها على نحو آمن. 

إذن إليوت له رؤيته الخاصة بشأن مشكلة الثقافة العليا/الثقافة ولكن عنده حل 
خاص أيضما. إنه لا يستطيع الاختيار بأسلوب نخبوى خالص مناصرًا الثقافة, العليا 
ضد الثقافة طالما وأنه يقر بحسم شديد أن أية ثقافة للأقلية لن تبقى ما لم تمتد لها 
براعم فى الحياة العامة. وهذا هى السبيل الوحيد لكى تصبح الثقافة العليا قوة سياسية 
فى عصر ديمقراطية جماهيرية ممجوجة. ولكن كيف يتأتى للثقافة العليا أن تفعل هذا 
إذا كانت الغالبية العظمى من الرجال والنساء لا يكادون يفكرون فى هذا على الإطلاق؟ 
ويستشعر إليوت فزعا إزاء توقع مجتمع نندفع فيه بتهور لتعليم كل شخص” ويذا يمهد 
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الأرض التى سيحط عليها البدو برابرة المستقبل؛ ويقيمون معسكراتهم داخل سيارات 
النوم الآلية كاراقان” التى يقوبونها"' (ص6١١٠).‏ ولكنه على صواب إذ يرى أن 
الاستجابة الليقزيانية 43015188! [نسبة إلى إف. آر. ليقيز الليبرالى] الحصينة إزاء 
هذه الكارثة لا يمكن اعتبارها استراتيجية كافية. إذ ترى هذه الاستجابة دعم نفس 
الثقافة الرفيعة وتدريب أقلية على الدفاع عن النفس. 

وليس إليوت مهيأ للتسرع فى التخلى عن الثقافة, ولكنه يرى أنه إذا كانت الثقافة 
العليا ستعمد ثانية إلى التأثير على الجماهير» فيجب أن يحدث هذا فى صورة ثقافة 
دينية. ولهذا فإن نزعته المحافظة الدينية تسم بقدر من الموضوعية أكثر من ليقيز ونظرته 
الليبرالية العلمانية: نظرا لأنها فى حدها الأعلى تعترف بأن عامة الناس لا يخضعون 
لسيطرة الأعمال الأدبية»: بل لسيطرة أساليب الحياة؛ والحد الأقل حيث أن أسلوب 
الحياة الخاص الذى يتبناه إليوت - المسيحية - خسر سريعا الأرض المشتركة مع 
الجماهير منذ قرن على الأقل. ومع هذا فإن الدين هى قبل أى شىء آخرء الذى يوحد 
الإدراك التأملى والسلوك العفوى, ويمكن صوغ هذه الوحدة مباشرة فى صورة نظام 
اجتماعى تراتبى. وسوف تكون هناك فئة من المثقفين أشبه بهيئة القساوسة تضم 
أفرادًا ليسوا مختلفين تماما عن تى. إس. إليوت, وسيعمدون عن وعى إلى غرس وتغذية 
القيم الروحية. ولكن سيجرى نشر هذه القيم بين الناس» وإن مارسوها فى حياتهم على 
نحى منحرف ودون تأمل عقلى: ومن ثم ستجرى ممارساتهم فى ضوء إيقاع ونسيج 
خبرتهم المعيشة. وتمثل الثقافة لغالبية الناس شعائر لنزعة التماثل والاتباعية 
اللاشعورية. ويمكن ألا تظهر مشكة تتعلق بأى عرض مباشر لقيم الأقلية على 
الجماهير الواسعة: 'إنك لكى تهدف إلى جعل كل امرئ يشارك فى تقييم ثمار 
وإنجازات الجانب الأكثر وعيًا من الثقافة يعنى أن تزيف وتبخس ثمن ما تقدمه" 
(ص”١1, .)٠١9/‏ 

يرى إليوت إذن أن ثقافة مشتركة ليست على الإطلاق ثقافة مساواتية. إذا كانت 
الأقلية وجماهير الأغلبية يشتركون معا فى قيم عامة فإنهم يقعلون هذا على مستويات 
مختلفة من الوعى. ويقول إليوت فى "هوامش على تعريف الثقافة": "حرى بكل مجموع 
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السكان أن يسهموا بدور فاعل وإيجابى فى الأنشطة الثقافية - دون أن يمارس الجميع 
الأنشطة ذاتها أى على المستوى نفسه" (ص8١).‏ ويمكن تصنيف قراء شعر إليوت نفسه 
حسب مستويات الأسلوب نفسه؛ وقليلون هم من أدركوا التلميحات التى تنطوى على 
0 موسوعية إلى معتقدات الخصوية أو إلى ملحمة الإلياذة لفرجيلء بينما الأكثرية 

ثروا عند المستوى الأدنى من المعرفة بالألغاز الملازمة للصورة الخيالية. ويعتقد إليوت, 

شأن الشعبى القح الذى يحتفى بموسيقى الجاز وموسيقى الصالات» بأن النوع الأخير 
من النظارة أهم قير حيث أن الثقافة: أى الأيديولوجياء تعمل تأثيرها من خلال 
الأحشاء دون العقل. وهى غير مال عن أصالة بإعادة صياغة 208 شعره الخاص» 
وهذا واحد من الأسباب الذى من أجله كانت هوامشه على الأرض اليباب تهكمًا 
خالصا. 


إذن فإن جميع الطبقات فى مجتمع إليوت المثالى سوف تتقاسم ثقافة واحدة, 
ولكن مهمة النخبة هى "العمل على إنجاز مزيد من تطوير الثقافة فى تعقد عضوى: 
الثقافة عند مستوى أكثر وعيًا مع بقائها عين الثقافة ذاتها" (ص7١).‏ ويرفض إليوت, 
باعتباره مناهضًا للبرجوازية عن اقتناع, النظرية الليبرالية عن المجتمع؛ وعن تكافؤ 
الفرضء والتقّبة أهل الجدارة: ويزئ فى هذا مذهبًا تجزيثيا ذريا من شاته أن يدمر 
كلا من العقيدة المشتركة والاستمرارية التى هى مسالة جوهرية للانتقال الثقافى 
الأصيل. ولكن حيث أن الطبقة الحاكمة التقليدية هى التى تعمل على الاحتفاظ بالثقافة 
وضمان انتقالها عبر الأجيال» فإنها لذلك ستمثل ذروة الوعى الروحى والفنى المتطور. 
وحيث أنها كذلك فإنها ان عم وتخقط ذاتها فقطء بل والثقافة ككل شامل. ولن تحوز 
المستويات الثقافية العليا مزيدًا من الثقافة أكثر من المستويات الأدتى إنها فقط "ثقافة 
أكثر وعيًا وأوفر تخصصا” (ص8]). وهكذا توزع المعنيان المحوريان لكلمة الثقافة على 
الصعيد الاجتماعى: الثقافة كهيكل عمل فنى وفكرى حكر خاص للنخبة: بينما الثقافة 
بمعناها الأنثرويولوجى تنتمى للعامة من الناس. ولكن ما هو حيوى هنا هو أن هذين 
الشككين للثقافة يتهاجنان: ويشير إليوت إلى أن “هذا المستوى الأعلى من الثقافة يتعين 
التفكير فيه باعتياره قيما فى ذاته» وياعتباره أداة إثراء للمستويات الأدني: وهكذا 
ستمضى حركة الثقافة فيما يشبه دورة». حيث كل طبقة تفذى الأخرى" (ص,732). 
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وثمة تقليد جليل منذ إدموند بورك يرى أن "الثقافة” تشير إلى العادات الشعورية 

الوجدانية التى تربطناء على نحو لا شعورى إلى حد كبيرء بصورة تقليدية للحياة. 
وهذهء كما يقر إليوت المناهض للعقلانية» أقوى تأثيرًا والزاما من الثقافة كمجرد أفكار. 
الأفكار هى عملة اليسار العقلاني؛ بينما الثقافة صورة موجزة لكل ما تقدمه النزعة 
المحافظة فى مواضعه: العرف والسلوك والتقليد والغريزة والتوقير. ويقول إليوت: 
"إن أى صناعة إذا كانت تشغل اهتمام حيز أكبر من العقل الواعى للعامل سيكون لها 
أسلويها فى الحياة الخاصة على نحو مميز لمن ينتمون إليها ابتداء. بالإضافة إلى 
مختلف أشكال مهرجاناتها وشعائرها" (ص١١).‏ ويتخيل المرء هنا عمال مناجم الفحم 
والرياط المستعرض الذى يربطهم ببعض مع الأجراس المعلقة فوق الركبة. ولكن ما يثير 
الحيرة أن اليسار السياسى ناصر تقليديا الثقافة المشتركة ودعا إليهاء كما رأى 
الأفكار عامل تخريب للحياة المادية. وإذا كان إليوت يقيم المكونات اللاشعورية للثقافة, 
فكذلك كان رايموند وليامن: 

"أى ثقافة بينما تكون معاشة تكون دائمًا مجهولة جزئيًا؛ وغير 

محققة جزئيًا. وإن صياغة مجتمع محلى تمثل دائمًا اكتشافًاء 

ذلك لآن الوعى لا يسعه أن يسبق الخلق؛ ولا توجد صيغة للخبرة 

المجهولة. وأى مجتمع جيد؛ أى ثقافة معاشة: لن يفسح فقط 

مجالاء لهذا السببء لكل ولأى إنسان يمكنه الإسهام فى تقدم 

الوعى الذى هو مطلب مشترك بل سيشجع على هذا أيضا. .... 

ونحن بحاجة إلى التفكير فى كل ارتباط وكل قيمة من القيم فى 

إطار من الاهتمام الكامل. وحيث إننا لا نعرف المستقبل فإننا لن 

نكون أبدًا على يقين بما يمكن أن يثريه.'3) 

ويرى وليامز أن أية ثقافة لا يمكن أن تكون ماثلة بالكامل فى الوعىء ذلك لأنها 

غير محققة بالكامل. إن ما هى مفتوح النهاية بحكم تكوينه لا يمكن إجماله على نحو 
شامل تماما. فالثقافة شبكة من معان وأنشطة مشتركة؛ وليست أبدًا واعية بذاتها 
إجمالاً وعلى نهو شاملء وإنما تامية باطراد فى اتجاه 'تقدم الوعى". ومن ثم إلى 
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إنسانية كاملة لمجتمع كامل. وتتضمن الثقافة المشتركة الصياغة التعاونية لمثل هذه 
المعانى, مع المشاركة الكاملة من جانب جميع أبنائهاء وهذا هى الاختلاف الرئيسى بين 
فكرة وليامز وفكرة إليوت عن الثقافة المشتركة. يرى وليامز أن الثقافة تكون مشتركة 
لعا وده د وذلك حين تكون صياغة جمعية. ويرى إليوت أن الثقافة تكون 
مشتركة حتى وإن اقتصرت مهمة صياغتها على القلة المتميزة. ويذهب وليامز إلى أن 
الثقافة المشتركة ثقافة فى حالة صياغة مطردة ومتجددة, وإعادة تعريف وتحديد على 
نحو متجدد من خلال الممارسة الجمعية لأبنائها. ومن ثم فهى ليست ثقافة صاغت القلة 
المتميزة قيمها التى تحياها فى عليائها وتظل سلبية فى حياة الأكثرين. وهذا هى السبب 
فى إيثاره مصطلح 'ثقافة' فى استعمال مشترك 
وهكذا فإن فكرة وليامز عن ثقافة مشتركة ليست منفصلة عن التغير الاشتراكى 

الجذرى. إنها تستلزم أخلاق المسئولية المشتركة:, والمشاركة الديمقراطية الكاملة على 
جميع المستويات فى الحياة الاجتماعية. مشتملة على الإنتاج المادى: وعلى حق 
المساهمة المتكافئة فى عملية صياغة الثقافة. ولكن من دواعى السخرية أن نتاج هذا 
النشاط السياسى الواعى حالة معينة من اللاشعور. إن الثقافة المشتركة عند وليامز 
هى فى آن واحد أكثر وأقل وعيًا من الثقافة المشتركة عند إليوت: هى أكثر لأنها تشتمل 
على المشاركة النشطة من كل أبنائها؛ وهى أقل لأن ناتج هذا التعاون لا يمكن التخطيط 
له مقدماء ولا يمكن الوعى يه كاملا حال صياغته. ويشتمل هذا على قدر من الاستدلال 
. المنطقى وليس عظة أخلاقية: ثقافة تصوغها النخبة يمكن أن تكون معروفة مع التنبق بها 
عقدما بطريقة ماء بينما لا يمكن ذلك بالنسبة لثقافة تتشكل بفضل تعاون معقد شديد 
التعقد. ويوضح وليامز فكرته عن طريق حشد المكون "اللاشعورئى' لمصطلح 'ثقافة : 

'علينا أن نخطط لما يمكن التخطيط له وفقًا لقرارنا المشترك. 

ولكن التأكيد على فكرة الثقافة يكون صائيًا حين يذكرنا هذا بأن 

الثقافة فى جوهرها لا يمكن التخطيط لها. ويتعين علينا أن نكفل 

سبل الحياة وسبل المصالح المشتركة. ولكن ما الذى سنعيشه 

بهذه الوسائل, فهذا ما لا يمكن أن نعرفه أى نقوله. وترتكز فكرة 
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الثقافة على مجاز: النزوع نحى النمى الطبيعى. والحقيقة أن 

التاكيد ينبغى أن يتركز فى النهاية على النمى من حيث هو مجاز 

وحقيقة معا".() 

إن وليامز هنا بدلاً من أن يرتضى المجاز العضوى باعتباره تطبيقًا خادعًاء 

يسترجع منه قوته الراديكالية الكامنة. الثقافة كفكرة منتشرة ضد العقلانيين 
اليساريين. ولكن حيث أن ما يجعلها غير قابلة للتخطيط لها هى ما تشترطه من 
مشاركة:؛ فإن هذا بالقدر نقسه هو ما يجعلها تلوح بالتهديدء ضد المحافظين أتباع فكر 
بورك. الثقافة المشتركة لا يمكن أبدا أن تشف عن ذاتها كاملة لسبب محدد هو مدى 
التعاون النشط الذى تقتضيه. وليس بسيب أنها تكشف عن السر الملغز للكائن 
العضوى. وهكذا فإن الشعور واللاشعور هما عند وليامز جانبان لعملية واحدة, 
بيئما هما عند إليوت خاصيات لجماعات اجتماعية مختلفة. وإن إليوت تستحوذ عليه 
أفكار الثقافة العضوية؛ ولكن نظرً لأن فهمه للثقافة نخبوى فإنه. ويا للسخرية, 
يستطيع أن يصف محتواها على نحو أكثر تحديدا من وليامز. والقيم موضوعنا هنا 
هبى قيم زمرة حاضرة وإن تعانى من تعديلات مهمة حال انتقالها إلى الناس. أو لنقل 
إن التغيير سيطول الشكل فقط. ويشير كل من إليوت ووليامز إلى قيم طيقة اجتماعية 
موجودة باعتبارها إجابات استباقية على اعتراضات مستقبلية: هى عند إليوت 
الأرستقراطية وإنتلجنسيا الجناح اليمينى؛ وعند وليامز حركة الطبقة العاملة التى تعمد 
أخلاق التضامن والمؤسسات التعاونية عندها إلى صوغ مسبق لثقافة مشتركة وشاملة. 
ولكن بينما يتصور وليامز أن هذه القيم ما أن تمتد لتصل إلى جماعات أخرى وقد طرأ 
عليها تعديل جذرىء ومن ثم يرفضء, كما حدث؛ أى دواء عام شامل ساذج للثقافة 
البروليتارية؛ نجد إليوت لا يتوقع مثل هذا التحول. ولكن حيث أن الناس مستبعدون من 
التجديد أى التنقيح النشط للمعانى والقيم, يصبح بالإمكان أن نصف مقدمًا الأساسيات 
الجوهرية للثقافة المشتركة. والملاحظ أن إليوت ليس بحاجة إلى الانتظار لما سوف يسفر 
عنه التعاون المشتركء: طالما وأن مخططه لا يتضمن مثل هذا التعاون. 
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ويرى وليامز أن قيما بعينها ما أن تتلقاها جماعات اجتماعية جديدة حتى ينتهى 
بها المطاف إلى أنها غير متطابقة مع ذاتهاء نظر لأن التلقى هو دائمًا إعادة صياغة. 
وهذه فكرة لم يدركها بذكاء كاف ؛ الشعبويون الثقافيون ممن رأوا أن تيسير بوشكين 
للعامة من الناس ليس فقط تتازلاً. بل جهد سطحىء حيث أن بوشكين غير ذى صلة 
بهم. ويذهب الشعيويون مذهب النخيويين ويفترضون أن المعانى الثقافية ثابتة. 
ويخلطون, شأن النخبويين أيضاء بين الثقافة البرجوازية بمعنى المذاهب من نوع النزعة 
الفردية التملكية, والتى بطبيعتها من هذا المنشاء ويين قيم من نوع تقييم وتقدير 
موسيقى فيردى , والتى ظلت بدرجة أى بأخرى قاصرة على تلك الطبقة ولكن ليست بها 
حاجة أصيلة إليها. ولكن إليوت على العكس من ذلكء إذ لا مجال للتساؤل بشأن قيم 
الثقافة العليا حال أن تُستقطر فى السلوك اللاشعورى للجماهير مع ما طرأ عليها من 
تغير ذى دلالة. والملاحظ أن كلا من وليامز وإليوت يقابلان بين الثقافة المشتركة والثقافة 
المتماظة: إن كلاهما يشدد على التفاوت والتعددية لأية ثقافة واقعية. ولكن إليوت يرى أن 
التفاوت ينبع من هيكل جامد للمستويات. إذ الجميع لن تكون خبراتهم متماثقة, لأن كل 
لن يشارك على قدر متماثل. ولكن وليامز على الرغم من موافقته على استحالة مشاركة 
أى فرد مشاركة كاملة فى الثقافة ككل, إلا أنه يرى أن تنوع الثقافة المشتركة هى نتيجة 
اشتمالها على عناصر فاعلة كثيرة. ومن ثم فإن ما نتوقعه ليس 'مجرد مساواة بسيطة" 
للثقافة (بمعنى الهوية)؛ بل منظومة شديدة التعقد من تطورات متخصصة ‏ يؤلف 
جماعها الثقافة شاملة» ولكنها لن تكون ميسورة أو واعية» فى مجموعها الكلى, لأى فرد 
أى جماعة يعيشون فى إطارها7'') وبينما الثقافة عند إليوت مشتركة من حيث 
المحتوى» سواء ملكية أو ريفية أو أنجلى ‏ كاثوليكية, فإن عموميتها عند وليامز تكمن 
أساسًا فى شكلها السياسى. وهذا الشكل القائم على المشاركة العامة ليس متوائما 
فقط مع تعددية الخبرة الثقافية, بل هى نتيجة منطقية لها. 

وهكذا فإن مفهوم وليامز عن الثقافة المشتركة يلقى ضوما جديدًا على الحوارات 
الدائرة بين التعدديين والاجتماعيين العصبويين 7 ) والثقافة من حيث هى هجين 
والثقاقة بمعنى الهوية. ولنا أن نزعم أن إليوت يمثل ضريًا من أوائل المؤمنين 
بالاجتماعية العصبويةء الداعين إلى شراكة عقائدية واحدة للمجتمع وأصل أو نسب. 
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ثقافى مشترك. والملاحظ أن خصوم هذا الرأى اليوم يضمون كلا من الليبراليين 
الكلاسيكيين والتعدديين بعد الحداثيين. وجدير بالملاحظة أن ما هو مشترك بين هذه 
الآراء جميعها أكثر مما يمكن أن يعترف به أنصار أى مَعَسكّر. بيد أن نظرية وليامز 
عن ثقافة مشتركة لا يمكن ضمها إلى هذا المحور. إن لا يمكن لأنصار ما بعد المودرنزم 
أن يرفضوها باعتبارها حنيئًا عضوى النزعة إلى الماضىء وذلك لأنها من ناحية 
تتضمن إشارة إلى تحولات سياسية من شأتها أن تحدث آثارًا ثورية» ولأنها من ناحية 
أخرى ترئ الثقاقة لست كلا موهدا يل متلومة شسويدة التعقد من تطورات 
متخصصة. وإذا كانت ثقافة عامة مشتركة إلا أنها ليست بنية موحدة. ولكن هذه 
الفكرة ليست من النوع الذى يمكن أن يقبله دون تحفظ دعاة نزعة التهجين الراديكاليين 
والتعدديين الليبراليين» نظرًا لأنها تشتمل على عمومية الاعتقاد والفعل. وهى ما يتعذر 
عليهم استساغته. ويتمثل وجه التناقض فى موقف وليامز فى أن شروط هذا التطور 
الثقافى المُعَفّد لا يمكن إنجازها إلا عن طريق تأمين سياسى لما يسميه, على سبيل 
المراوغة "وسائل المجتمع" والتى يعنى بها المؤسسات الاشتراكية. ويتضمن هذا يقينًا 
عقيدة مشتركة والتزامًا وممارسة. وإن السبيل الوحيدة لفتح قنوات التوصيل بالكامل 
لتفسح مجالا لهذا التنوع الثقافى هو المشاركة الديمقراطية الكاملة بما فى ذلك 
المشاركة المنظمة للإنتاج المادى. معنى هذا بإيجاز أن تأسيس تعددية ثقافية أصيلة 
يستلزم عملاً اشتراكيًا متضافرً. وهذا تحديدًا هو ما أخفقت فى إدراكه النزعة 
الثقافوية المعاصرة. ولا ريب فى أن موقق وليامز سوف يبدو لها بقايا مترسبة غريبة» 
ولن نقول عتيقة أثرية؛ والمشكلة فى الواقع أن لا يزال علينا أن نلحق بها. 

إذن الشىء الأهم عند وليامز ليس السياسة الثقافية بل سياسة الثقافة. السياسة 
هى الظرف الذى تعتبر فيه الثقافة نتاجا له. وحيث أنه يرفض أية فكرة ماركسية مبتذلة 
عن الثقافة ويراها “ثانوية", فإنه لا يعتبر هذا مبدأ وجوديًا "أنطولوجيا". بل بمثابة . 
الواجب أو الآمر العملى. ولكن إليوت يتجاوز هذا الترتيب للأولويات بصورة كاملة. 
ونعرف أن إليوت وهى من حزب التورى الملكى ملتزم فى الممارسة بنظام اجتماعى 
فردى مناقض اثله الأعلى الثقافى. وهذا هو ما نلمسه بكثرة فى سياسات الهوية اليوم. 
وإن فكرة تحرير الاختلاف الثقافى ذاتها تعنى ضمئًا أن هذا خير بالنسبة للجميع وفى 
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جميع الأنحاء. وهى ما يعنى بالتالى سياسة مساواة شاملة على صعيدٍ عالمى. ولكن, 
ويا للسخرية: فإن كثيرين من المخلصين لسياسة الهوية نراهم إما. معادين أو لا مبالين. 
ولكن لا وجود اسياسة ثقافية بمعنى أشكال معينة من السياسات متميزة من حيث 
نوعيتها المحددة بأنها ثقافية. وإنما على العكس, فالثقافة بطبيعتها الأصلية ليست 
سياسية على الإطلاق. إذ لا وجود اخاصية سياسية أصيلة فى غناء أغنية حب فى 
بريتون؛ أى تقديم عرض مسرحى لفن أمريكى أفريقى» أو أن تُصّرح فتاة بأنها 
سحاقية. هذه جميعها وما شابهها ليست فطريًا ولا أيديًا أمورًا سياسية. وإنما تصبح 
سياسية فقط فى ظل ظروف تاريخية بعينهاء وعادة ما تكون ظروفًا غير سارة. إنها 
تغدو سياسة حين تدخل فى إطار عملية سيطرة ومقاومة - عندما تتحول هذه الأمور 
غير الضارة إلى سياق آخرء وتصبح اسبب أو لآخر ساحة صراع: وتهدف سياسة 
الثقافة إلى أن تستعيد لها سلامتها ووضعها الصحيح: بحيث يمكن للمرء أن يفنى 
أى يرسم أو يمارس الحب على هواه دون إزعاج بسبب الصراع السياسى. حقا هناك 
دعاة لسياسة الهوية ممن ليست لديهم فكرة عما يقعلونه مع أنقسهم:؛ بيد أن هذه 
مشكلتهم هم وليست مشكلتنا. 

وجدير بالذكر أن التمييز الشهير الذى يصطنهه وليامز بين أشكال الثقافة 
المترسية والسائدة والطارئة له بعض الصدى فى اهتمامات هذا الكتاب. ويؤكد أن 
المترسبة ليست هى الأثرية» على الرغم من صعوية التمييز بين الاثنين فى الممارسة 
العملية. ذلك أن المترسب غير الأثرى العتيق من حيث أنه لا يزال عنصرًا فاعلاً فى 
الحاضرء ولا يزال تعبيرًا عن قيم وخبرات تفشل الثقافة السائدة عن التلاؤم معها. 
ويعرض وليامز عددًا من الأمتلة لهذه التكوينات من بينها المجتمع المحلى الريفى والدين 
المنظم. والملاحظ أن قسطًا كبيرًا من الثقافة بمعنى الهوية أى التضامن يتطايق هنا مع 

مسعتى المكرسيت - يون من المقاوية التقليدنة داهل الهافي الذى يسكس قوته من 
مؤسدمة أو تكوين اجتماعى وثقافى سابق :.'”') والذى يمكنه بكلمات وليامز أن يكون 
أمعاركنًا" أو تتلا : وإذا كانت التزغة القؤمية تمثل؛ من بين أمون اخرى: صورة 
معارضة لثقافة مترسبة؛ فإن نزعة العصر الجديد صورة بديلة. ولكن مثل هذه الحركات 
هى أيضًا من نتاج الحاضر مثلما هى نذير أو بشير بالمستقيل. والحقيقة أن ما ظهر 
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منها فى عصرنا يمكن اعتباره تمازج نسيجى وثيق آخذ فى الازدياد باطراد» ويجمع 
بين الفئات الثلاثة التى أشار إليها وليامز. والملاحظ أن الثقافة السائدة هى نقسها 
مؤلف غير متكافئ من "العالية' ما بعد الحداثية'. من الكياسة والنزعة التجارية, 
ويعمل هذا المؤلف باطراد على تقويض الهويات التقليدية» ومن ثم يكيف حالة الضغط 
على المترسبة إلى الحد الذى تبدى عنده ثقافة طارئة. وجدير بالذكر هنا أن الكيان 
المحصور من أسرة أو إقليم أى مجتمع كلى أو قانون أخلاقى أ تقليد دينى أى جماعة 
عرقية "إثنية” أو دولة ‏ أمة أى بيئة طبيعية؛ هذا الكيان المحصور يوحى بنشوء حركة 
تتحدى ثقافة الحاضر السائدة؛ وتطالب بما يمكن أن يكون وراء نطاقها. لذلك فإن 
ما بعد المودرنزم إذ تعلن نهاية التاريخ: إذا بهذه القوى تفرز سيناريى أكثر حداثية 
يعود فيه الماضى إلى الظهور ثانية» ولكن هذه المرة فى صورة المستقبل. 

ولا ريب فى أن صناعة الثقافة هى التى وضعت مسالة الثقافة فى صدر المسائل 
الأكثر إلحاحا على نحو مباشر فى جدول أعمال عصرنا ‏ والحقيقة أنه على مدى تطور 
تاريخى فى فترة ما بعد الحرب أصبحت الثقافة الآن أسيرة بالكامل داخل عملية 
الإنتاج السلعى. بيد أن هذا ليس سوى جزءًا من سردية أطول وأكثر تعقدا عن زماتنا 
طرحت للاستهلاك نبثًا جديدًا لثقافة جماهيرية. يمكن تتبع تاريخها إلى ما يسمى 
'نهاية القرن"' عاء*أ5 36 1178 . إن فى العقود الأولى من القرن العشرين تناولت 
الدراسات المعنية بالثقافة هذا التطور الحاسم والذى بدا لكثيرين نذيرا بموت الكياسة 
ذاتها. ويمكن القول بإيجاز إن الحوارات تركزت إلى حد كبير حول 'الثقافة العليا 
وثقافة "الجماهير» أو النغم الرثائى الحزين لهذه التشاؤمية الثقافية -115ووءمدعداغان»ا 
5 والتى يتردد صداها اليوم فى الأعمال السوداوية عند جورج شتاينر. ونجد رجع 
الصدى فى أعمال كثيرين آخرين ابتداءً من أوزوالد شبينجلرء وحتى أورتيجا إى 
جاسيت. وإف. آر. ليفيز ووصولاً إلى ماكس هورخيمر, وليونيل تريلنج ثم ريتشارد 
هوجارت. وإن ما أغفلته غالبية هذه الحوارات هو واقع أن فنا ما جمع بين كونه مركبا 
شاقًًا مرهقًا ومدمرًا سياسيًا قد ازدهر فى الحقيقة لفترة وجيزة وحمل اسم الطليعة. 
وسيب هذا من ناحية أن هذه الطليعة انهارت تحت وطأة الضغط السياسى؛ حتى أن 
الفن "العالى” يبدو الآن وكأنه مقطوع الصلة بالتيارات الشعبية. 
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ولكن اسم هوجارت يشير إلى تحول مهم فى المنظور. إذ يمكن القول إن كتاب 
"منافع القراءة والكتاية" كان مَعيَرًا عن التشاؤمية الثقافية لليسار ويمثل فى أن واحد 
وثيقة متأخرة فى سلسلة النسب القديمة هذه ومقالاً باكرا فى صورة جديدة. ويظهر 
هنا أن الثقافة المحفوفة بالأخطار التى يجب أن ننعيها ونحزن لها لم تعد النزعة 
الإنسانية الأوروبية الرفيعة؛ بل الحياة البروليتارية فى شمال إنجلترا. والمعروف أن 
كتاب هوجارت الأصلى ذا المكانة الرفيعة ظهر تقريبا فى نفس الوقت الذى ظهر فيه 
كتاب وليامز "الثقافة والمجتمع ."1900-١7/4٠‏ ولكن النقلة الحاسمة جاعت فى الكتاب 
الثانى. وها هنا استولى اليسار السياسى من جديد على فكرة الثقافة, سواء كاستجابة 
إزاء نوع جديد من رأسمالية ما بعد الحرب التى تضخمت فيها بازدياد الميديا والنزعة 
. الاستهلاكية, أو كأسلوب يحافظ به المرء على مسافة تبعده عن الستالينية المادية 
البغيضة. وتوفر آنذاك فى الحقيقة تراث غنى من الكتابات الثقافية اليسارية» سواء 
داخل أى خارج الأحزاب الشيوعية التى لم تقفز إلى الوجود يقينًا مع اليسار الجديد, 
بل هى جيل من طبقة عاملة سايقة؛ وهو جيل ليس شيوعيًا إلى حد كبير. وجدير بالذكر 
أن المثقفين الغربيين الباحثين عن توجه سياسى جديد لهم كان بالإمكان أن يجدوا هذا 
بين مهام أخرى يقتضيها مفهوم الثقافة الذى ربط على نحو ملائم ثقافتهم الإنسانية 
بالتيارات الاجتماعية الجديدة لغرب ما بعد الحرب. وقدمت حركة السلم فكرة أخرى عن 
الهوية خلال مرحلة الحرب الباردة وقتما ساد الشك فى بقاء الثقافة بئى معنى من 
معانى الكلمة. ا 

والملاحظ أن هذا التقارب النظرى بين السياسة والثقافة سرعان ما وجد تجسيدا 
ماديا حيًا له فى السياسة الثقافية لستينيات القرن العشرين. ولكن مع انحسار هذه 
الآمال السياسية توسعت صناعة الثقافة على مدى السبعينيات والثمانينيات إلى أن 
ظهرت الحاجة إلى مصطلح جديد للدلالة على هذه الظاهرة: ما بعد المودرنزم. والواقع 
أن ما دلت عليه هذه الكلمة هى أن الأسلوب القديم "الصراع الثقافى أممهاءن]ان»ا “بين 
حتضارة الأقلية والبزيرية الغالبة أضعت الآن منتهية رسيس . وتحدت الستينيات فن 
الأرستقراطية باسم الفن الشعبى والهدام؛ ولكن لم يعد الآن بالإمكان إدراج الظافر 
المنتتصر فى أى من الفئات المصنفة. إن اشتمل على الفن الرفيع, ولكنه هذه المرة 
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محصور فى الإنتاج السلعى. وامتد ليشمل ثقافة "جماهيرية" ممتعة عقليًا للغاية, 
وتجربة الطليعة والابتذال التجارى. 
20 وكان لا يزال هناك تمايز بين رفيع ومِتَدَنْء ولكن الثقافة الرفيعة التقليدية التى 
لا تزال تحتفظ ببعض الأصداء الطبقية القوية» بدأت تحتل موضعا ثانويًا أكثر فأكثر. 
هذا بينما تكاد الثقافة الشعبية كلها تقريبًا تقع الآن خارج الأشكال التجارية. وتحولت 
التمييزات بين رفي ع/مَتَّدَنْ عن مواضعها إلى حد كبير داخل ثقافة هجين متقاطعة تنشر 
تأثيرها دون تمييز فى كل بقعة اجتماعية مغلقة على نفسهاء بدلاً من أن تمثل عوالم 
. منعزلة تراتبيًا وليس بينها تفاهم متبادل. ولم يكن هذا فى الواقع تطورًا جديدًا تماما. 
ولم تكن ثمة علاقة مشتركة بين الهيكل الطبقى التقليدى والنظام الثقافى التقليدى دائم 
التذمر. وتوارى حب الأرستقراطية لموسيقى شوينبرج. لقد كانت الثقافة العليا دائمًا 
هى الأساس المميز للإنتلجنسيا وليس الشأن الطبقى بمعناه الضيق المحدودء هذا على 
الرغم من أن الإنتلجنسيا نفسها هى كذلك عادة. ونجد الثقافة بعد الحداثية على 
العكس ثقافة لا طبقية» بمعنى أن النزعة الاستهلاكية لا طبقية, أى أنها بعبارة أخرى 
تشق طريقها عبر التقسيمات الطبقية» فى الوقت الذى تدفع فيه منظومة إنتاج ترى أن 
مثل هذه التقسيمات أمر لا غنى عنه. وعلى أية حال فقد أضحت السمة المميزة للطبقة 
الوسطى الآن استفراقها المتزايد باطراد فى ثقافة لا طبقية. ش 
ولكن كان ثمة شىء آخر مطلويًا يبرر صلاحية اسم 'ما بعد الحداثى”". كان 
الإحساس السائد أن ما تغير ليس هى محتوى الثقافة بل مكانتها. لم يكن المهم أنها 
بدت أضخم: بل نفوذها التحويلى على المستويات الأخرى للمجتمع. إن ما كان يجرى, 
حسب كلمات فريدريك جيمسون, توسعا مذهلاً للثقافة فى كل أنحاء المجال الاجتماعي, 
إلى حد أن أصبح كل شىء فى حياتنا الاجتماعية - من القيمة الاقتصادية وسلطة 
الدولة إلى الممارسات؛ ووصولا إلى بنية النفس الإنسانية ذاتها - يمكن القول إنه 
أصبح “ثقافيًا” بمعنى من المعانى الأصيلة والتى لم توضع فى إطار نظرى بعد .!") 
ومثلما أن السياسة أصبح لها طابع مشهدى مثيرء كذلك اكتست السلع طابعًا جمالياء 
واتخذ الاستهلاك طابعًا شبقياء والتجارة طابعًا علاماتياء وبدت الثقافة وقد أصبحت 
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الطابع "المهيمن" الجديدء وقد تحصنت وسادت بأسلوبها الخاص شان الدين فئ 
العصر الوسيطء والفلسفة فى ألمانيا فى مطلع القرن التاسع عشرء أو شأن العلوم 
الطبيعية فى بريطانيا فى العصر القيكتورى. وأصبحت الثقافة تعنى أن الحياة 
الاجتماعية "مصاغة" أو مركْيّة عقلياء ومن ثم فهى متغيرة ومتعددة وعابرة على نحى 
يمكن أن يبرهن عليه ويؤكده كل من الناشطين الراديكاليين وخبراء الاستهلاك. ولكن 
الثقافة أضحت الآن "طبيعة ثانية" إلى حد بعيد, باقية ثابتة على نطاق واسع, 
اك أسس كل معتى الكلبة: واستطاعت الراسمالنة المتقدمة أن تتجد يضعوية 
خاصيتها التى لم يكن مقدرً لها النجاح وتضفى وضعا طنيعيًا على صور الحياة فى 
نظرهاء وذلك بالحديث عن قابليتها للفناء وليس قابليتها للدوام. 

ولكن الثقافة كانت لا تزال بحاجة إلى عنصر آخر إذا كان لها أن تصبح بعد 
حداثية بالكامل. إنها إذا كانت قد وسمت الرأسمالية بميسمها فإن لها بالقدر نفسه أن 
تسم اليسار أيضمًا. والملاحظ أن ما تبقى من اضطرابات الستينيات السياسية هو 
أسلوب الحياة وسياسات الهوية» وأخذا يفوران ويموران بقوة متزايدة على إثر تجمد - 
الصراع الطبقى فى منتصف سيعينيات القرن العشرين. لقد تولدت الحركة النسائية 
وسط مناخ الستينيات غير الودى وغير المتعاطف, ولكنها ازدهرت داخل الثغرة 
القصيرة الفاصلة بين موت هذه الثقافة ويداية رد الفعل الكوكبى. وانضمت إليها 
حركات أخرى لم تكن الثقافة بالنسية لها فضلاً أى زيادة اختيارية» ولا خلافًا مثاليًاء 
وإنما جوهر قواعد الصراع السياسى. ويينما كان الغرب فى هذه الأثناء يدير حواراته 
الثقافية القلقة والمتوترة خلال فترة ما يعد الحرب؛ كان عالم المستعمرات يعيش حقبة 
صبراعات التخز الرطق: وعلى الزغم من أ المسائل الثقافية هنا احظت بالشسروية 
مكانًا خلفيًا بالقياس إلى القضايا السياسية: إلا أن قطاعات كبيرة من الكوكب بدأت 
على الرغم من هذا تأخذ بنية جديدة على يد تيار سياسىء وهى النزعة القومية الثورية. 
وتمتد جذور هذا التيار عميقة فى فكرة الثقافة. 

وتبلورت هذه الصراعات الاستعمارية لتأخذ ذروتها وصدارتها خلال فترة حرب 
فيتنام. وتهجنت فى هذه الأثناء بالسياسات الثقافية لليسار الغربى وتجلت فى صورة 
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حلف غريب جمع كلا من جودار وجيقارا. بيد أن هذه الفترة أيضا هى سنوات الهجرة 
المستمرة بعد الإمبريالية» والتى واجهت فيها الهوية الثقافية فى بريطانيا وفى غيرها 
أزمة ليست ناجمة فقط عن "الأنوميا" ى التفكك بعد الإمبريالى: بل وأيضًا تجدد المسألة 
الإمبريالية فى الصورة القلقة لأمة محتملة الظهور متعددة الثقافة. وهكذا أضحت 
الثقافة هى الرهان فى حوارات دائرة بشأن مصير المجتمعات الغربية ذاتهاء التى 
استبدت بها الحيرة وتشوشت رؤيتها بعد .أن فقدت الهوية الإمبريالية» والأمركة' 
الثقافية» وانتشار نفوذ النزعة الاستهلاكية والإعلام 'الميديا' الجماهيرية: والارتفاع 
المطرد لأصوات مثقفى الطبقة العاملة السابقين ممن جنوا منافع التعليم العالى دون أن 
يدعموا قيمة الأيديولوجية. 

وحدثت نقلة تدريجية من هذه الثقافة المسيّسة إلى سياسات ثقافية. وانيرت 
الثقافة بمعنى الهوية والإخلاص للقضية والحياة اليومية» وتحدت بشدة اليسار المادى 
الأبوى البطريركى المتعصب عرقيًا. ولكن بعد أن انتقل التحرر الوطنى إلى ما بعد 
الكولونيالية, وتحولت الثقافة المسيسة فى الستينيات ومطلع السبعينيات إلى ما.بعد 
حداثية الثمانينيات. أضحت الثقافة التكملة التى أضيفت تدريجيًا وتجمعت لتخرج 
ما سبق أن عملت على مضاعفته. وتغلفلت قوى السوق إلى أعماق بعيدة فى الإنتاج 
الثقافى. ومنيت فى هذه الأثناء صراعات الطبقة العاملة بالهزيمة وتبعثرت القوى 
الاشتراكية. وهنا نهضت الثقافة لتحوز شهرة ياسم 'المسيطرة" لصالح كل من 
الرأسمالية المتقدمة وألسلسلة من خصومها. ولقد كانت هذه نقلة ملائمة تمامًا بالنسبة. 
لبعض المثقفين اليساريين ممن شاءوا تعزية أنفسهم إزاء الانحسار السياسى فى 
أيامهم؛ بأن رأوا أن ساحتهم المهنية حازت الآن أهمية كوكبية جديدة ومغامرة. وحاول 
تيار سياسى يسارى فى السبعينيات التنظير من جديد لمكانة ودور الثقافة داخل 
السياسة الاشتراكية. وعادت فى شوق ولهفة إلى جرامشى وفرويد وكريستيقا ويارئيس 
وفانون وألتوسير ووليامز وهابيرماس وآخرين لكى تستعين بهم فى محاولاتها النظرية 
الجديدة. ولكن هذا التيار تقوضت دعائمه. ولم يكن ذلك بسبب النزعة المادية القديمة 
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المعادية للثقافة, والتى نَشمّأت من اليسار نفسه كما حدث كثيرًا فى السابق» 
بل العكس - يسبب تضخم اهتماماته الثقافية الخاصة إلى الحد الذى أضحت فيه 
تهدد بفك وثاقه بالسياسة تماما. 
إذن ما كان يتهدد تلك الاهتمامات ليست المجاعة بل التخمة. وإن ما اشتهر بأنه 
"عود إلى الذات" بكل ما تضمنه من مزج ذكى لنظرية الخطاب وعلم الإشارات 
"السيميوطيقا", والتحليل النفسى أثبت أنه ابتعاد عن السياسة الثورية بل وفى بعض 
الحالات ابتعاد عن السياسة من حيث هى كذلك. وإذا كان يسار الثلاثينيات بخس ثمن 
الثقافة فإن يسار ما بعد المودرنزم بالغ فى قيمتها. ويبدى فى الحقيقة أن مصير المفهوم 
إما أن يُشيًا (أى يعامل كأنه شىء له وجوده العيانى) أى أن تخفض قيمته. ونذكر هنا 
ملاحظة الكاتب المسرحى داقيد إدجار» حين يقول إن الفكر يعد الحداثى يهدف إلى: 
'السعى من أجل الغايات الفردية للثورة المضادة, فى الوقت الذى 
يتخلى فيه عن الوسائل الجمعية الأكثر تقليدية للديمقراطية 
الاجتماعية» للاحتفاء بتنوع القوى الاجتماعية الجديدة للستينيات 
. والسبعينيات على حساب التحدى الذى فرضته على الهياكل 
المسيطرة, ولضمان امتياز الاختيار الشخصى على العمل 
الجمعى, والمصادقة على الاستجابة الانفعالية الفردية إزاء 
الإفقار الليبرالى والسيكولوجى فى الوقت الذى تحط فيه من قيمة 
الهياكل العرفية للنشاط السياسى؛ وأيضًا لتحطيم الروابط 
الأيديواوجية بين مثقفى المعارضة والفقراء.('') 
إن الثقافة المضادة فى الستينيات جرى فصلها عن قرينتها القاعدة السياسية, 
وتعديلها إلى ما بعد المودرنزم. وفى هذه الأثناء ظهرت فى العالم الاستعمارى السابق 
دول جديدة عقب النزعة القومية الثورية التى آلت إما إلى تلاش من الذاكرة السياسية 
أى تطهرت منها بقوة. وهكذا أصبح من اليسر الاعتقاد بأن الخطر كان يتهدد هناك 
الثقافة أكثر من السياسة. علاوة على هذا بدأ ظهور البراعم الأولى لكتابات ما يعد 
الكواونيالية بما اشتملت عليه من خصوية مذهلة, وكذا منشقين لا يكادون يهتدون إلى 
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هوية تطمئن لها نفوسهم فى غرب ما بعد الكولونيالية الذى بدأ فى البحث عنها بحمية 
وشغف فى الخارج. ويمكن لمجتمعات ما بعد الكولونيالية أن تزودنا بقليل من المرجعيات 
المجازية لسياسة الهوية فى الغرب. ومع التحول المرحلى لليسار إلى الثقافة كذلك الحال 
بالنسبة للرأسمالية المتقدمة وكأن الأمر أشيه يصورة ساخرة منعكسة على صفحة 
مرأة. كذلك فإن ما اعتدنا على تسميته سياسة أو عمل أى علم اقتصاد عاود الظهور 
الآن على مراحل وكأنه صورة ومعلومات. 

وقد نكون بحاجة إلى القول بأن هذا لا يعنى معادلة ومساواة الحملات ضد 
العنصرية بمقاخر وعظمة التليفزيون الرقمى. إن المرحلة التى شهدت أنواعا جديدة من 
السيطرة شهدت أيضًا أشكالاً جديدة لأحداث طارئة امتدادًا من حركات السلم 
والإيكولوجيا ووضولاً إلى أنصار:الدفاع عن حقوق الإنسان وحملات ضد الفقر 
والتشرد. وحسب هذا المعنى, وكما رأيناء تغدى الحروب الثقافية حربًا رباعية الأركان 
وليست ثلاثية. فإذا كانت هناك ثقافة بمعنى الكياسة؛ وثقافة بمعنى الهوية, وثقافة 
بمعنى نزعة تجارية فإن هناك أيضًا ثقافة هى ثقافة الاحتجاج الراديكالى؛ وعبر عن 
هذا داقيد إدجار بقوله: 


"أولا هناك النموذج الأرستقراطى الذى يرى أن دور الفن إضقاء 

النبالة» وأن مجاله الأمة. وصورته التنظيمية المؤسسة: ورصيده 
التانون الرسمى المعتمد والأعمال التى تصبى إلى الارتباط به, 
وقاعدته من الجمهور هى النخبة الثقافية. وهناك النموذج الشعبى 
المعارض تقليديا للنموذج الأرستقراطى. ويرى أن الهدف الأول 
لذن الترفيه. ومجاله السوقء وصورته مشروعات الأعمال» 
ونظارته الجمامير. وفى مقابل الاثنين يوجد النموذج التحريضى 
(من حيث الممتوى والشكل معنا): ويعرف دور الفنون بأنه 
التحدى: ومجاله المجتمع» وصورته الجماعة؛ وجمهوره متنوع وإن 
كان متحدًا من حيث التزامه ميدأ التحدى."9') 
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وإن الرسم التخطيطى الذى قدمه إدجار ملىء بالإيحاءات وإن فشل فى إبراز أن 
بعض صور الثقافة الأرستقراطية والشعبية يمكن أن تكون راديكالية المحتوى. وغفل 
أيضا عن ثقافات الهوية وهى ذات علاقة واضحة الالتباس بسياسة التغيير. وإذا كانت 
سياسة الهوية تندرج ضمن أكثر الحركات المعاصرة تحررًا إلا أن بعض خاصياتها 
وسماتها كانت أيضًا منغلقة ومتعصبة وداعية للتفوق العنصرئ. وأصمت آذانها إزاء 
الحاجة إلى تضامن سياسى أوسع نطاقًاء وأضحت تمثل نوعًا من النزعة 
الفردية الجماعية التى تعكس الروح الاجتماعية المسيطرة بقدر ما تعكس انشقاقها 
عنها. إنها ثقافات مشتركة بالمعنى الذى لا يقصده وليامز على وجه الدقة والتحديد. 
وهنا على أسوأ الظروف يصبح مجتمع منفتح مجتمعا يشجع سلسلة طويلة من 
الثقافات المنغلقة. وتبدى لنا بذلك التعددية الليبرالية والنزعة الاجتماعية الواحدية وكأن 
كل هذينها تعكس على المرأة صورة الأخرى. وجدير بالملاحظة أن أعمال النهب 
للرأسمالية تريى وتنشئء سيا لقنل النقامن. كنا بزاككين الإعافاك اللخطلكة: 
والتى يمكن للأيديولوجيا التعددية للرأسمالية أن تحتفى بها كدليل على تنوع غنى 
لور الكياة: 
وأصبحت الثقافة هما حيويا يشقّل العصر الحديث لمجموعة متكاملة من الأسباب. 
هناك ظهرت لأول مرة ثقافة جماهيرية منظمة تجاريا » ساد معها إحساس بأنها تفرض 
ش خطرًا كارثيًا يتهدد بقاء القيم اللتحضرة. ولم تكن الثقافة الجماهيرية مجرد تحدٌّ مهين' 
للثقافة العلياء وإِنَّمّا ضريت كل الأساس الأخلاقى للحياة الاجتماعية. ولكن كان هناك 
أيضا دور الثقافة فى تعزيز ودعم أواصر الدولة - الأمة» وكذا دورها فى ظهور طبقة 
حاكمة ذات توجه لا أدرى متزايد مع بديل عن العقيدة الدينية ذى طابع تهذيبى. وأدت 
الكواونيالية إلى برون الثقافات بمعنى سبل متمايزة للحياة. مؤكدة تفوق حياة الغرب, 
ولكن أيضا أضفت طبيعة نسبية على هوية القوى الكولونيالية عند ذات التقطة التى كان 
عندها بحاجة إلى التأكد منها أكثر من أى وقت آخر. وجدير بالذكر أنه فى عصر 
ما بعد الإمبريالية أضحت هذه الذاتية المزعزعة أقرب إلى الؤطن فى صورة الهجرة 
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العرقية "الإثنية", بينما دفعت فى الوقت نفسه التغيرات فى طبيعة الرأسمالية الثقافة 
إلى الصدارة عن طريق شيوع إضفاء الطابع الجمالى على الحياة الاجتماعية. ولكن 
خلال ذلك أدى الانكماش المفاجئ لعالم الرأسمالية متعدية القوميات إلى خلق تنوع فى 
صور الحياة؛ وأصبح الرجال والنساء معًا مدركين مجددا لهوياتهم الثقافية وغير آمنين 
نحوها. ولكن مع ظهور سياسة طبقية للتصدى لهذه القوى الكوكبية العدوانية الجديدة 
فاضت تيارات سياسية جديدة ترى الثقافة بالمعنى العام لها جوهر السياسة وشرعت 
لتحل محل سابقتها. ولوحظ فى الوقت نفسه أن الثقافة فى ظل النظم التسلطية للكتلة 
السوقيتية السابقة أصبحت صورة حيوية للانشقاق السياسى. بينما انتقلت عباءة 
المقاومة من السياسيين إلى الشعراء. 

وفى مواجهة هذا التطور الثقافى؛ يتعين أن نتذكر حقيقة تتسم بالمعقولية 
والواقعية. إن المشكلات الأساسية التى نواجهها خلال الحقبة الألفية الجديدة -.الحرب» 
والمجاعة, والققرء والمرضء والديون: والعقاقير المخدرة, والتلوث البيئى واستبعاد 
الشعوب ‏ ليست "ثقافية” علئ:الإطلاق. إنها ليست أبدًا مسائل خاصة بالقيمة 
أى الرمزية أو اللغة أو التقليد أى الانتماء أى الهوية, ناهيك عن الفنون. إن المفكرين 
أصحاب النظريات الثقافية من حيث هم كذلك لا يسهمون إلا بالنزر اليسير لحسم 
هذه المسائل. ولعل من المثير للدهشة أن البشرية فى الألفية الجديدة تواجه ما كانت 
تواجهه دائمًا من أنواع المشكلات المادية. علاوة على مشكلات جديدة قليلة من مثل 
الديون والعقاقير المخدرة والتسلح النووى, والتى أضيفت بثقل وكم كبيرين. وإن هذه 
الأمورء شأن أى مسائل مادية أخرى؛ تغير طابعها ومحتواها ثقافيّاء واقترنت بالعقائد 
والهويات» ويتزايد تورطها فى شرك المنظومات المذهبية. بيد أنها مشكلات ثقافية بمعنى 
واحد فقط يخاطر بالتوسع فى المصطلح إلى الحد الذى يفرغه من معناه ويصبح 
بلا معنى. ١‏ 

الثقافة ليست فقط ما نعيش به. إنها أيضاء وإلى حد كبير ما نحيا من أجله. 
الوجدان؛ العلاقة, الذاكرة, القرابة؛ المكان» المجتمع الكلىء الإشباع العاطفى, البهجة 
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الفكرية» وإحساس يمعنى أساسى وجوهرىء فهذه جميعا أقرب إلى نفوس غالبيتنا من 
مواثيق حقوق الإنسان أو المعاهدات التجارية. ومع هذا يمكن للثقافة أيضًا أن تكون 
وثيقة جدًا بالرفاه. وهذه الحميمية ذاتها مهددة بأن يتزايد طابعها المرضى والوسواسى 
ما لم تصاغ وتستقر ضمن سياق سياسى مستنيرء سياق قادر على أن يعزز هذه. 
الوضعية المباشرة بانتماءات أكثر تجريدًا ولكن أيضا بأسلوب أكثر سخاء. ورأينا كيف 
اكتسبت الثقافة لنفسها أهمية سياسية جديدة. وحان الوقت الآن:» وقد اعترفنا 
بأهميتهاء أن نعيدها إلى مكانتها الأولى. 
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هوامش 
© - نحو ثقافة مشتركة 


)١(‏ اعتمدت فيما يلى هذا على بحث لى بعنوان 'إليوت والبحث عن ثقافة مشتركة" فسمن كتاب: 

.(1970 ,رقولهما) عاتاعومويو5 مأ اوزاع ,ل(.لة) مأموالة سمقطدرة 

(9) .120 .م ,(1948 ,قملمما) ورناأن© أه ممتلاملاة0 فطا دلوببره؟ وماولز .أوزاع ,5+ 

ستذكر مزيدا من المراجع لهذا العمل بين قوسين بعد الاقتياسات. وعنوان الكتاب مزيج مهم بين 
التواضع والتسلطية: “هوامش" ولكن على الطريق نحى "التعريف”". 

(؟) .234 ,(1958 ,ل00مما) 50 80-19 17 برأواعه5 مه عابلاتبات ,ركمهذ ألا لمممبرزوط 


7.5. .هم ,(1939 ,هلمم ا) اماع50 لوألاو روط © 3ج أه وع10 هط ,أوزتاع‎ 28-٠ (١ 
.م ,(1971-,8ه020ا) لإاموكمااط8 لقة وتصفا ,تموقناطالة ذ5أيها‎ 7 (0) 
له .م1977 ,109 2) وعتاعورظ أه بممع15 م أه ومتلاأن0 ,ناءألعنه8 مورعزم ومع‎ 
.م ,لإأوأع50 مقلتاوارط© هق أه وهلا و11 أوزاع‎ 0 (92 
.م ,لإأعاعه5 لمق واننأأنات ,عمق ]الأللا‎ 34 (0) 
)َه( .335 .م ..لأطا‎ 
لله .238 .م ,لطا‎ 


)١١(‏ للاطلاع على روايات عن هذه السجلات؛ انظر ,لإ أأمانا0815© ,550 أله هطأا بهكاء:امريركا ااألالا 
5نننا ,اأأبنا5 لعدلة لقة الهذاناا معطمع51 لمع ,(1989 ,ل:ه)0) مئان لقع 
. (1992 ,)5ق أية أ انالادوه© للق 


[افقةا 2 .م ,(1977 ,ل:ه))0) عاناأدرعانا لمة مذأكصولة ,دصت ]| األالا لممميروم 


(؟١)‏ ,'سردالهاامع0 متها أه عأوما لأهعناأانا© ثوطأ 07 ,ذاو لمصاقه8' رممقمول مرمرع 
.57 .م ,(1984 ,لإابال) 146 رمم برواياه8 أأع | يولخ 


قله 5 .م ,(1999 ,مولمما) برها أن 51216 .(.ل6) تذولع لأننج0 
[ليلة .م .لاطا 
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ثبت الأعلام والملصطلحات 


النزعة الماهوية ييحت الحت 
الثقافوية © ييحت لق 
النسبوية لمألا 24اع 8 
نسبوى أذ |86 
بعد الكولونيالية مرو ألو أحمهامع وهم 
سيميوطيقا - مبحث العلامات امامو 
خاصية تكوينية بيئية - هاييتوس لاطا 
هافيركامب؛ هانز كصةط! ,مطككارة31ا 
هول؛» ستيوارت 1ناا5 ,الوذا 
هارتمان» جيوفرى 6360111 ,لمقلمامو 
هارقى داقيد 0310 ,لإعيم جلا 
هازليت: وليام مد أااألالا بكاتاعونا 
هاينى» سيموس 15 ,لا©0 186 
مذهب السعادة للعامه60. 
هيجلء جورج ويلهلم فريدريش ءالع لمأعطاثل/لا ومع ,اعوع لا 
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تعددى : أو لاط 


اجتماعى واحدى (واحدى العقيدة والجنس ... الخ) - عصبوى ‏ 80أ/قائمنالت:ه0© 


هجنة انكيك له 
يكتسى طابعا علاماتيا 56001016 
النزعة الاجتماعية الواحدية - عصبوية 63 2011 
تكوينى ' لاع 0005 
ما بعد المودرنزم 0 
حداثة بواأمعع لها 
بعد حداثى 0510م 
الجنسانية بأل هن»ا5 
الماشيزموى (المغالاة فى صفات الذكورة) مق عا 
العقل الروح اودأ 6 
نموذج إرشادى - باراديم 1 "لك تاتس 
غير عقلانى ار 2-2008 
مناف للعقل همهتا 
هوية بأنامعن! 
نزعة مناهضة الأسس مرك أله م10 021نا0]-لأمة 
الطليعة 8 م3 ام 
بيكون» فرنسيس وأعمةط ,مم8 
بلزاك» أونريه دو 86 6رمطه1ا ,عوداةم 


12 


باناجي» جايروس 

بارت» رولاند 

بومان» زجمونت 

بياتى» جون 

بنداء جوليان 

بنيديكت» روث 

بنيامين؛ والتر 

بنتام» جيريمى 

بليك؛ وليامز 

باوس» فرانز 

بوندء إدوارد 

بورديى؛ بيير 

بورك إدموند 

بايرون: لورد 

متلازمة أعراض كاليفورنيا 
شاتويريان» فرنسوا أوجست 
الحريات المدنية 

المجتمع المدني . 

لطف - كياسة 

الحضارة 


5نارأول ,أزهم3ة8 
لصوام ,وعطءة8 
7011 ,1310نا 88 
مطمل بعنائوه86 

مع ]انال ,86003 

طانا8 ,أءألممع8 
]مالالا ,متصوزمة8 
لالع عل ,لقطاصة8 
85 ]| آلالا ,معلها8 
عمق] ,8085 
ضع ,ه858 
مم2 ,نع أ0ل]نا80 
لممللاع ,عكاءنا8 
60 ,رملا 
لات وألمرم]ألة 0 
أ5ناولام 5أمج م3 ,300 :طنا6 ]00131 
حجليت ل للف 
باعاعمة ااا 

لكلف 


لوت ماله 
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الترابطية المنطقية 


كواريدج, صمويل تايلور 


التكوينية» نزعة 
ثقافة مضادة 
هوية ثقافية 
دانتى الليجيرى 
تفكيك - نقض 
دريداء جاك 
ختنية تجبرية 
خطاب 

التنزه عن الغرض 
حافز 

إيكؤلوجيا 

إدجارء داقيد 
المساواتية 

إليوت» تى. إس. 
الصقوية - النخبوية 
تقمص وجدانى 


14 


للوتامع 00 


الإ 1 أعنان53 ,عو06016:10 


(اتاصعل] عباناعة| 00 
00115 
6ن 0010161 
لامعل اانا 
أتعأطوأالم 03016 
0110| 
5 ,26,103 
بي نيت تاه 
©1215 
ححتااءت ينحنت اللدناه 
هلا ,لإكاو/ا000510] 
نا 

لإوماموءع 

لاون ,0931 
لنةاصةأءهأألووع] 

5 .1 بأمذاع 

مر ذاناع 


امومع 


إمبسون. وليام 

دال قارغ 

التطهير العرقى 

العرقية» نزعة 

إتيمولوجيا - تاريخ وتطور المصطلح 
المحورية - المركزية الأوروبية 
قيمة تبادلية 

الاستبعادية» نزعة 

استخراج (التعبير الظاهرى) 
التعصب 

فانون, فرائز 

فاريل: فرانك 

الحركة النسائية 

فلوبير جوستاف 

فوسترء جون بيلامى 

فوكىء ميشيل 


تاسيسيية 


17 


مو ]ناتلا رممعممع 

1 أموأة ممع 
ومأقموهله عأمطاع 

لل ات 

ا 7010 لاع 

ةا عع 0ناعا 

معناو عومهقا0»آ 
ماذأناأونااع »اع 
1216ل 

لبي لياتس 

م ,رممموع 

عاصة] ,أمصوط 

لل أمامحة ا 

طم ألأه0ة) ممفطمل ,عتطءط 
اهام 5 ,رطواع 

مطمل رماوا 

,اأرعطناوا ا 
لإاضصوااع8 مطمل برقاومم 
ماعلا ,اأناهعنوط 


ةا 010 


فرويد» سيجموند 
فراىي جون 
الوظيفية - نزعة 
الأصولية - السلفية 
غاندى, المهاتما 
جريتسء كليفورد 
جيلنرء إرنست 
هوية كوكبية 
إشارة؛ إيماءة 
جوته. جوهان وولفجانج قون 
غوطى أو قوطى 
جرامشى؛ أنطونيى 
السرديات الكبرى 
هابيرماس: جورجن 
النزعة المطلقة 


16 


0و5 ,لنعرطا 
امل ,لنت 

مذ ألهمه تأعصنط 
ييحت لنتاينات “اللا 
1 ,أطلضصق 6 
لك متحتيكت 
1651 ,معمااع0 
/تاتامع ل أوطه1 0 
06518 

0 3090و1امثالا ممفطل ,عطاع ه66 
علناافاف 

10م ,أعقة:» 0 
15 016010 
0 انال ,8352085 
ثثلةتأناامقطمق ' 

ممناعة اوم 

60 ,00و80 ,00 
م 
6161م 


2 زأم ,لوطم 


مناهضة التأسيسية 
ضد النزعة الطبيعية 
أثرى - قديم 

أرشرء مارجريت إس. 
نموذج شامل 

أنولد, ماثيى 

استبدادى - تسلطى 
هيدجرء مارتن 


هردرء, جوهان جوتفريد قفون 
الهرمنيوطيقا - التأويلية 
التراتبية» هيراركية 

الثقافة العليا 

التاريخانية 

هويزء توماس 

هوجارت؛ ريشارد 
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ممتلومعة نام 

5أنا0 ا ,05567الأأام 
مذ ات نع 2051-5 
لوكت يات ات يلاها 
مذ امه نام امم 
مذ أأت نا أ8- 11م 


نواعم 


5 1308161 تعلاءعم 


وما 0م 
لاا ,لاإمصم 
م1 الاق . 
منايولا ,بعووع لزه 


1ع عت ها 


6011110 ممقطمل ,رعلرولك 


عات تيتا 
#العانيتالق 

عنناأاناه جاوأا 

بيج يك الما 
10556655 


ع8 ,ايوهووه!! 


النزعة الإنسانية 
هوية» ذاتية 


العقلانية الأداتية 


جيمسء بول 
جيمسء فريدريك 
جوتسنون, صمويل 
كائط؛ عمانويل 
كيرنى, ريتشارد 
كيتسء جون 
كريستيفاء جوليا 
لاكان» جاك 

ليقيزء إف. آر. 
ليقى: بريمو 

ليقى - شتراوس؛ كلود 
لويدء داقيد 

ليوتار» جين فراتسوا 


الجماعات الهامشية 
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عقا تعماع كاملا 
نالا 

انيت 

والهمهة: اهأامعتاننادما 
والهممناةا 

مدعلا ,وعدمول 

ان ,ؤعتصضقل 

2 ,الموع لول 
أإا/53 ,رلنه5 امل 

أ 7031| رأمة>ا 
0 ,لإمميوعكا 

امل ,5لو©)ا 

8أأنال ,1518| 
5 ,12060 

.2.8 ,روالاوهع ا 

ولولوط راألاع. ا 

08 ,55ا5]13-أ/ا6 أ 
10 ,لزهلا 

05 -ةعل ,ل 1قاملاا 


5منام أقمأو:ة3/ا 


مارتنء جراهام 

الثقافة الجماهيرية 

الميدياء وسائط الإعلام الجماهيرية 
ميلنر» أندرو 

ثقافة الأقلية 

المودرنزم» الحداثة 

الحداثة 

المورمونية (طائفة مذهبية) 
موريسء وليام 

مولهال. ستيفن 


مولهرن» فرنسيس 


العصرانية الجديدة (نزعة) 
نيتشة؛ فريدريك 

الاسمية (نزعة) 

لاامتثالية 

معيارية 

أوكشوتء ميشيل 

النهاية المفتوحة 
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,لنمذةاا 
عاناأاناه 1/355 
6012 1/1355 
لاع مم ,اعماتالا 
عنأاناه لإأرهمالا 
ا 

#نييت "فين 
ا 

عن أااأللا بومرم/ة 
معطام6” ,القطانا/ة 
وأعمق© ,متعطاناقة 
لرؤأةة ةلا 

للما/ 21 

لزعأعققم بيولا 
لالع ,لعجاو ألا 
مرك ألقصاوولا 

لكوي فال 
انما شومعلا 1 
أعقطءالا ,لأمطمكا0) 


06-5 


العقل المنفتح 

أورتيجا واى جاسيت: جوسى 
أورويل» جورج 

الآخرية 

ديمقراطية المشاركة 
الفينومينولوجياء الظاهراتية 
التعددية 


ثقافة شعبية 


ما بعد الكولونيالية 
ما بعد القردية 

ما بعد البنائية 

ثقافة ما بعد الحديثة 
ما بعد المودرنزم 
التحليل التنفسى 


بنشون» توماس 


65م ل لم-معم0 

06ل ,أ36556 ل 02162598 
606 ,اأعبيد0 
015 

لصع 0627018 ماهم أع الوط 
ممذاءةانء1 :3م 
لاو0765010م6ام 
مرذالةناط 

لوعي 

6م ,عمه20 
6نأأناهء :3انامو0ظ 
حرذذاناممط 

ما و20 

نألو امه 0 )-اوم0ط 

من 051-1012 
5051-5 
انا أأنا© 111 
اللحييت “نت 

كمأ موه اع لو 2 


5 ,لمطءصلرط 


150 


اختزالية (مذهب) 
السنبوية 

إخنافية 

رورتى: ريتشارد 
رسكين»؛ جون 
ساهلين؛ مارشال 
سعيدء إدوارد 
سابير؛ إدوارد 
الشكية نزعة الشك 
شيلر» فريدريش 
شليرماخرء فريدريش 
صورة الذات 

العقلنة الذاتية 

تأمل الذات 

التعصب للجنس - ضد المرأة 
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8 

مانا ,أ5 رطواعاج 
من 8م830 
لم81 

لمر أله 

لا كته 

للك أ/ا)3ا6 8 

0ر5 أأق/أباع] 

قط ,رم 
مطمل ,مكاونا 
لقطذمة/ا رعصتاطة5 
0 نال ,5310 
0ط ,أأمود 

لذأ أاأمعكاد 

لطع ملع نم2 رتعالطاعه 
طعملع تع ,تعطاع هملع أعاطاء5 
5611-6 

0م30١‏ -أاع5 
لااألااععاأع -1ا5 


روي تت 


دال 


شيتجلر» أوزواكد 
شتاينر, جورج 
ستتدال 
سترافنسكى: إيجور 
البنائية - البنيوية 
فاق ةكرهة 

الأنا الأعلى 

بناء فوقى 

فوق قومى 
سويفت» آدم 9 
الرمزية 


تين هيبولايت 


لإأأأونلاة5 

وأا اللا ,بعبوعمدوع )|5121 
وملاؤكلا8 بإعرمط ,لإعااع 5 
5001 

أصواه 

أل2ا500 

6 ,6م50 

05/10 ,معاأودعم5 

ت »تت يتك 
5160011 

0و1 ,لإكا/51131 
انيت ل كنك 

عن أأناه-0لا5 

زف كحيتاء فك 
5 
"نا أنا-013لا5 
25211011 مناد 

مم ,اناك 

لز5 اه ط مالا 


عألزأاه ممأذا ,بعضلق 1 
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تنيسون, ألفريد لورد 

توماسء يول 

لا زمانية 

تمبانارى» سيبستيانى 

تواستوىء ليو 

تريلينج؛ ليونيل 

تايلور» إى. بى. 

النزعة الكلية (الكونية - الشمولية) 
قيمة استعمالية 

الطوياوية (نزعة) 


أحكام قيمة 


الإرادوية (نزعة) 
وستوودء سالى 
وليامز» رايموند 
الكلية 

قتجنشتين» لودقيج 
ووردزورث؛ وليام 


يونج» رويرت 
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لما لعكأام ,ر(ه5لاصمة 1" 
انهم ,1101185 
1212111210015 

١ 11200801810, 5180‏ 
60 ا ,/إ101510 
اعمونا ,وصأاا 1 
.5 ,© ,نمالا 
ليخات يت لياق 
هنااة/-56لا 
أطةأمم0]لا 
هنااة/ا 
5 1ن |-6ن|/ا 
زوألا 
ةناها 
6ل ,0مم/ناوه الا 
لمتهطولات8 ,5م د | األالا 
]أوطنالا 
واللافننا ,مأعأدمع نوللا 
310 أ اآلالا رارم ىولم نالا 


06م ,00نا0/ا 


المراجع 


الفصل الأول : 


(1996 ,لهك 0) مم1 121/6 إن بررادره ودعت ءا هذه متمطمل! رممتاعد ,ع صم دلا 1 
١‏ .186-8 .مم 

آن82 لصة 0ر110 نبو مذ لصدة؛ عط مه كذ عودعمةا كنط كه غصدوعء2 1ط م تلهج ةق 2 
وكلة 56 .(1998 بم لدم آ قصة علرو لا بجع1!) عنما5 عذذا سه اين ,كفده 1" 
دآ .موه ,(1988 رملهمآ) سوسم أنه وسانن ,وعغصسطط مدآ 

لانن 1830) عنماى جه ملت ]إن نمناسااكدمت ع 0 ,عولتعاه .5.1 3 
,42-3 .مم ,(1976 رقمععءصمظ 

ماما /ه رماع * نآ رسعابط أ «متامسافط علامطاععا2 عله 0 سعللئطء5 طعملعق1 4 
17 .م ,(1967 بلمد0) 

مز كذع1 .76-82 .مط (1976 ,وملهمآ) عل مسرا ,كتصعدئللة/171 مسرم ءء5 5 
تلط مره عأعهب عغطعغه طعسحم لع أمددهء لط كدعدثللة/15 عمط عغمم م ومناممع 
مز مع لعممعاءم 1953 1ه لودو عط كه بزاعده ك2 عصسسله؟ كنطة صذ ععبةأنء سه تمع 
.جدواعط 7 :210 

ر(1994 ,لمملد0 لعغملممءم ,1939) مهعم ومع ةااست 1116 ,كدالا عرعطعملظ مع5 6 
' 7 لتك 

عتتادك مسد ومع أآعكة سطمل دذ ,'عمنصان كه دعل1 عطك]" ,كتسمتللة/17 لممسحرمسظ 7 
م امسا السفشر عا عضمة !!!ا لمدمسرم؟ :سوهت معقرم8 ,(كلء) 0موبوووع /17 
.0 .م ,(1993 ,تعاوعءاعآ) 

,(1995 ,علوملا بعل مصد ممقدم.آ) #راىء] أدادرهام ,وسنولا .6.زععطه 8 »56 8 
كنيعل ممعلمص عط م عأطواتدية ممةءعسلمصصة طعقغط عمط عط كز علط" .2 بطاء 
لدعبمأنه عمعتصدءعطوتلصظا كد ع عق .كع دم عع بده كاعد كناو تطتل كاذ لصة ,ععبضأنه 
غصلمم مت عق مداممععءء سد كذ كأمسه17 ووس ]اابرت و'قتته5 ,ععمع تسكاحنداء 

.9 .م ر.للطز عع5 9 
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إن برمماعناط ءنلا زه بروأومعمائطظ ءنط! :نه كنهأعالع ك1 ,دعل 1ط دهم ل 00020 سصحطه[ز 10 
49 .م ,(1968 ,مجتعتطت) لععسلرمءء ,1784-91) فداء ممالل 

(1989 رمعلهم]) نايت «وأنتروط ونأل تداورء010] رععاواآ صطهل عامصمه عملعءع5 11 
مه تصعمعتصصرمء أمعقض د عوظ .(1989 بمعقدمآ) «مأبرمط ءذ) ونتفدع 1 لصد 
.(1992 ,دحهلهمآ) امكتاسصوط أمفاين ,سدوتناناع/ة سال عه رعفق علط 

رع دع 8 صطهزءه؟ ,تيوه أو ممعطغصة امستهلتت صا كعترمء كه عأمعصصدعى لنن 1 وعه8 12 
.(1964 ,صسملهمآ) ععسااسن 0 

.م ,ة7أىء2آ1 أدأو«مأمن) ,عوصدملا 13 

لصة موتعتطت) لعخستممء: ,1940) مطامط انه عوهنروارما ,مآ ,كده8 عمصظطآ1 14 
0 .م ,(1982 ,مه20م.آ 

.عناعند .م ,(1993 ,سهلممآ) الكتاماعم«1 فمه عسنأين ,5210 لعدت ك8 15 

.١ح‏ ,عابط إه ماهم لت الع ن|اعع 1 م0 ,ععللتطء5 16 

.6 .م ,.لتط1 17 

.ص ,.لتط1 18 

.م ,كل سارعا ,كتسصدتلل/177 19 

-2[“. رصسمعءاع82 برع 1" عع ,دوتلقصممهه عسصفصيم1 طعيك اه عنوقتت دعم 20 
لطءعفلة) 234 .مم سعاف 1 العا معلط ,'لصماءءآا كله ععمت عل قصه سستتلهصمة 
.(1999 ملقمق 

(1964 ,ه«هلهمط) عوارهنان ههه انأوننه:1! ,تعصااءع0 فعفعصظ ,رعكف كنط عه؛ ,ع56 21 
.(1983 ,لعهك:0)) اكتادسواهل! ونه عنمأاملظة لصد 

جز ,(1997 بعلده لا ببك [8) عابت كه تمأاععادل) أنالعاه1 1116 سمح مد1آ ومع 22 
211 

وعدكة]/ ا" صه نا تاسصصه؟ لعنغسعطءاعء و*تتصد !17/1 لدمترمة1 مع ععلنالاه عمسطم عط1' 23 
-عء ,1958 ,مولدمل) 1780-1950 بزاء م56 انه عتباأيري رذ ,'عأصمعم مقطعه عمد 
.29 .م ,(1963 رطعده كله صصداط لع عمتوط 

.م ,(1993) 34 .مو ابت 1 أوومك ,'"كع لبود لستماتت" ص0" ,وممتعصصدل عقلعع8 24 
34 

.مد ساءأناع غ1 اعمط سعلظا ,'برجرهأوممعطعصف طكترةا ذه دأكتيت ع1" ,ازقصد8 كتسادل 25 
(1970 ركء طأحمعء»ء نل /عع ادوع جه 81) 64 

79 .م ,.لتطة لع:من© 26 

ع6 هآ لجزد (1958 ,كفد<1) 11/1701 #أومأممه: انكل ,ككناهن 1-5بانُآ علنوات عء5 27 
(1966 ,كلمة) وهنا زود 

ر(1976 ,هلامآ لصة مئودعتطت) اتمكمع 1 أمناعه:8 انه عبلاينيى رمصتلطهذ للحطسصدل/ة 28 
86 

.5 لصة 3 .مع ,(1993 ,عدعدهطاءا/8) عله ءعنعالة أمرسوايت ,«عصاتلة بمععلمم 29 

7ط ,لزاء 5061 تنه عنالابن) ,كدددتنا:/13 30 


155 


الفصل الثانى : 


.م ,(1996 بعولعطسدت) بومدعوف قجه ونأيت ,تعطاءعة .5 ععتمومدلة 1 
د عه .84 .م ,(1994 بعلته لا بجع 1]) وتبعايت) إه برومامبوبروط 11:6 معتمد5 0هد18 2 
تقلط اءنال! .) لصح معطعهةئ؟]1 آ.ة ععد ,عتننأنت كه نمق تسقلاعل 1ه غعد عور بزل 
نأا كه كعد ,"كته تمقء0آ له تامعع ده كه بعتب 1 امعنام0 ف تعستطاأنات' 
بلعتدبصد1!) 47 .آهب ,برومامس اخ قننه برومامعدناءل مارع نش إه ابعكساية برفمناووط 
.(1952 
-ع ,1958 ,002هم.]آ) 1780-1950 بزاء500 0انه لانن ,كتسدتللة/17 لممسحرمظ 3 
7 .م ,(1963 ,دده تكله مصصحط لعغصم 
1[ .م ,(1993 ,عصعندهطلعا/8) «كتادامعاداا! أمساين ,ععصلتقظ بجععلمة 4 
.5 .ص ,(020011,1975آ) كع تاليف ) ]0 ألما توعان[ 1116 ,ماوع 0 011600 5 
,(1981 ,للاوع5ة[ت)) عااابنن ,كدص دتللة/17 ل«ممحرمظ 6 
1 .ص ,1 .آه؟ ,(1871 ,رتتهلهم]آ) مايه عناانوا2 ,نهالا1 .8.8 7 
كه برإومامع14 كه معنن 1دا0 :سمععءدصعام1 لسد كده 2 أذأوع رآ ,30ئئنا 82 امنامولاج 8 
بجع 3[ك) نايت ننه عاناع نماك أمودى ,زلء) محسماءء)ج1! مصجاط مذ ,'كلقبةعء لاععس1 
.يط ,(1989 ,عأتملا 
كانه 16ها3 116 الإأوء الونآ معم0 صز ,'عغهع5 عل لصة عسصانت"' ,للد1طآ عتميدةذ 9 
-25 04 3357تتاتاك عأطدناله ل .7 .م ,(1982 ,معصوع1 ممعلتاي8) عممايت عماسرومط 
.سآ ,ع55262308 .5 ,ضمغم صاللة .1 مز لصن؛ عط م6 كز ععنةأنك ععته كامعتصتاع 
لانن إن برومامء50 م :5006 فته عنااأنان) ,كمه تستكع 1 لق لصد كعلأكمءء2 0 
.م1991 ,سه لسصمآ) 
.م ,(1995 ,لعمكل:0) عسامنا أمسالبن) ننه كءألاناك أمسااين ,بحمعظ صطامل 10 
عتللهك لصة بزمعلآع84 صطمل ص ,'عسصلنت كه دعل1 عط" ,كصسد :1 لممسصعرمظ8 11 
«(مللمالظ أأننل ل :ذا عنعنه !]11 16نم نيزم غ1 «ماويدمي) 807067 ,(كلعء) 0مس بجووء/11 
61 .ص ,(1993 ,وعم اعآ) 
6 مط ,نإأ6 506 فته اين ,كصتدتلات1 12 
لأءغساومعء ,1961 ,سملسمط) :مان أمسعظ وما 1716 ,كدصةخ1111 لممحصرة]1 13 
.2 .م ,(1965 ,رطعم وده تتصدط 
امك كلل ك17/11113:3 ,عععغط عخهت لمدمكمعم 2 200 تإدده 141 .63 لصة 64 .مص ,.للط1 14 
ععده لصة ,علطدسمتطكةة عتسدععط عز عرماعط ورده! بروماوءعء كه ممومه عط لعي 
كه تزلندد عط" كة ,لإأكنتهتععم غذكه لمدعط معبعه لقط مطبت ,عدص مععز لع طقعوعل 
عذمكء لإلوصائععة)10 كذ منط1 ."معدت وساطتا د صا كاسمعصصمعكء 1ه سم متأم سصععمز عط 
.116 عتنعلتكء كه ممق تمقعل حلط 0ع 
.ح ,(1997 بعلته لا بج 1]) مان و وامناءء/0) أنالعاه1 1116 ,سمحصصة1ط إعتلامء 0 15 
. : 30 
.9 .م ,(1927 ,كتتدط) كأدساء|اء!:آ ءذا) إه اتدعدء:1' ع1 رققصع8 معتايل 16 
اكد .م ,(1993 ,صهلصمآ) اعمط فته اين ,لند5 لمدسلظ 17 
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كستكائء 11 صعلل صا ,'و501016 أصسانه غه ععئتله2 عطك" بمسعطلسك8 معصص8 18 
عات لا بج [1) برمهاءال1 ]و معدوو5 دل ,(كلء) ععغدهظ بودمطاءظ مطول لصد 17/000 
.0 .م ,(1997 

مذ نو تلمع قمع5 له ,نوالدصمة 1 ركطون1 ممسس1ط!' ,نومآ لعتطعنظ 19 
2.00 (1999 رصعقهمآ) عاناون؟! تمس زه لزاه 11:6 ,(لع) عتحدة لسصط0 


الفصل الثالث : 


ر(ملء) مععلمصفم؟ لعمطعلالطل صذ ,"معععآ لعستوامن1 وعصهاط' ,سممعصدل عقلءع 1 
7 .م ,(1999 ,تاملسم آ) كدرمةام رمم 12 برااومدات 
ركلكة دغقصة ععتئلنكء بددو1/ععنذانكء طوئط عط كه عمتلممصئتل عجلععقء مدعو 2 
.هع ,(1995 ,لعهاء:0) مناهلا أمبكانن) فته كعتلنراك لمسعاين) ,بجووط صطه[ ععد 
.23-6 
حصتدت)) بزاأرهلظاه5 214 ,مالع وة لمن ,لزارمرط ,لوطا لممطءنك] عد لسع ص هدم مزعء5 3 
.(1989 رعولة6 
.5 .م ,(1995 ,0<)010) تسمل ع[ اوراللا ,ععمه5 عا 4 
.4 .م ,(1961 ,صعلدهطآ لعخمضمة: ,1935) #تشانن إه مجعانه2 عع تلعمء8. طننير 5 
,10002017" ماع12" ععد ,رمق ددع تطم بوط كتلط هه عمعتصصمم لأناءكت عسموعه8 6 
١‏ دبك ,(1993 ,.دعدل/ة رععولقطسهت) برازوعسان[ وممسطط 
,(1984 ,تعدقعطعصماة) جهأل دمن تمعلم اوم 1116 ,لممعه بآ وتمعصدء-صدء[ 7 
76 
عناناء تتذكتدوعء 10 لحة عصدا/ط كه سععععم؟5 :ملتست 10 وسصناءصمعع' ,لمسيطة عدزنة 8 
.100 .جح ركانه اام عمنرء2ةآ برألومنات ,(لع) عععلصارمة5 من 'وععتامط 
.83 .م ,(1992 ,قتأطن12) عمصضاط إه عوماكتلا ,لإعصوعع! لبخطء نت 9 
: .43 .م ,.لتط1 10 
5ه لصالا 2 كذ ل[ممعة عه؛ «مسدتووطء]! عقط؛ غتنه كعسصتلمم عمسولا ععطمظهظ 11 
-صمه"' كمدعمم رالممتوده 'عصتعتاتطم' ععصلد - معتامصطط طاعتطي ,ممكتستكتائطم 
ععلت صعط معحسطكتلوصظ لععدق ان .طكاييك [-ممم عد وسمعل عط عقط - ابول 
بط ف تأوء0آ أمأنزمامن) عن5 .ع اممعم ععومط عط مه عامء عط ععجه 
02108011357 :ععمع ك5 4ه ممءعنعك(صمع)ت10 لم50 عكصندوف' ,دلصدلط مرعءلة 12 
لإسدلاءظ صطهل لصة له0ه ا وستوعلئء 84 مولاظ صن 'لاعءه] لعنط؟ عط مممع وع 1و1" 
مط ,(1997 رعاته لا بم ل) بروماعالط إه مكدع م[ ,(ولء) عععومظآ 
.8 .م ,(1983 ,ده0دمآ) 2000 كفوسره 1 ,كدصدنلاة/17 لممصرت8 13 
لمع ط/17- جص >آ- بدهلا درو دبعل ع0 ,2000 ولعوبدو1' ,ممعطاسلة وعممع 14 
و051050) كعد أاءءودء<1 أمذامن) :كسهة ااانا منرم ,(لء) دمغء لودع سرع 1 ددذ 
ش .6 .م ,(1989 
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آ.آكء ,(1996 ,ضهلهمكط) ارمتامضصمط وملواط ,معصول لندع 566 15 
رع ل#1طحسهت)) اكتام عاو اوم غانه !رامعا ,بزااسطوءزابرى ,للعصدط علصدصظ عء5 16 
.(1996 


الفصل الرابع : 


.132-3 .مم ,(1995 ,01»10:0)) ءالط عل أهرالأاآ ,وعدره5 غ12 1 

صذ ,لللتاسصعصنمء5 0م ,ومتتمدمقعم8 ,عطونة1 مسمس" ,لم8 لمتطعتط 2 
.م ,(1999 ,تاملقسصمآ) كارأوناا اتمسباط إه اناه 11:6 ,(.لء) عابنو5 واه 
كه مهمه عل عه كتمدط بإآصه عط عقدا بإهدة كتلط صا عستتاككة مغ كسععو نم1 
عذل رمع ع5 دز ذ طعتطايه ,لوتلدمم 28 )6ه ع عط 15 علق معط ءانا 3 
606 

.5 .م ,(1975 ةا 0 0 د ممسداكوطء5 3 

.شبك ,تءعساهل! كآ /ه:1/1] ,ععمموعع5 4 

,(1997 5-7 صمصة) 0أ:مثاا ءا 7 كعو ل / :مم1 إو درط ةق 1116 ,لع داج زهعدا5ة 5 
320 50 .مط 

الا .م ,(1972 ,ضهلدمآ) +مع1 رلصه8 لعدبل8 6 

(بلع) مسمص كديا ععغلة/7١‏ مذ ,اط فمه 4ممت فدمرء8 ,عطءمععتط طعملعع8 7 
.م ,(1968 ,علعه لا بج 3) عأءعماء الا إن عود الآ عأعو8 

.498 لصد 550 .مم ,.لأطاة ,كادرماة إن رومادءمء0 ءا 0 ,عطءعممة 811 طععلع م8 8 

4 .م ,(1966 ,تنهلجمآ) أمبماعمة] “إن رماوعلا عنمي ,لمكم دصظ مسدتلا:7177 9 

8.0 راالك أ معدا ١‏ ,0ق ططمة1 10 


الفصل الخامس : 


-أن© تامتصدحره© د لصة عمتلط' تإذكت نإدم جره ودن01[1؛ عقتايت صذ مسعوعل عوط 1 1 
.(1970 ,سعقهمطآ) عسأءءووووط وذ أمذاع ,(.لعء) متعدلط تسقطم© صتاععنة 

.0 مم ,(1948 ,سملصمآ) عأسايت إن نرهنال الوط ءذأ؛ عملروسده1 ععادلط نهنا .1.5 2 
مغهنان 2ع36 معدعدل مععدم صل سمعطاع عط ألتيب عليوبت كتل مع دعم معععاءء معطاصظ 
جد قصة بفدع لمحم مه لصعاط وستائعءوء صل مه كز علدهب عل )ه عن عط" .كصمكة 
,*توق تسقعل عا" كلعوبمء غناطا ,'وع)20؟" كمع دع م سم 

.م ,(1958 ,صسمقهمآ) 1780-1950 ماع50 قانه 76الا]ينت ,كتصدنا111 ل«مصعرم8 3 
.234 

28-9 .جم ,(1939 ,قملصمآ) برإعومك جهأاكاسان) هه ه16 116 عوتالظ .1.5 4 

.167 .م ,(1971 ,سهلهم6) برنارمدما:/ ننه :انعط ,كعسستتطلق كزنامآ 5 
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(1977 ,عولضطصدت) متعم إن «ررمء:11' هه !011 رت تلسسو8 معط عع5 6 
0 ,ط ,ئزاءأعم5 «ممثاعارران) ه إن ه100 116 ,:هتا8 7 
.4 .م لزاء هدك جه ع#بناأنت ,كمصدتلاة17 8 
.5 .بو ,.لنط1 9 
.238 .م ,.لأطآ 10 
-207) ,رتكأاسعانط بقع تلصو]! 1لذ/0ا عه ركصهتامعغصم معط 2ه مبامءء2 عه 11 
لاجد تمحقق 0لمد للمطلدطة معطامءء5 لصد ,(1989 رلعول:0) مبشايز) فننه ,رالصيومه 
(1992 ,0هماء<0) كعندارها لمن 4نه كأمعطئا 
2 مم ,(1977 ملعهاعج0) عسامءائط فهه اتكاعدداة ,دحصدذ!1خ/17 لممسحرمظ 12 
-ذمد© عغمط كه عنومآ لممتسانان عط ع0 ,لكتصعل0مصدوه8' ,ممتعتول عصلععة 13 ١‏ 
.7 .م ,(1984 ,برآن0) 146 .مد موابه] ألما عولط ,”صسكتلة 
.5 .م ,(1999 ,صمقهمآ) برواظ وه ءامزى ,(لء) عدعل5 022:10 14 
.ص ,.لتط” 15 
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المؤلف فى سطور 

تيرى إيجلتون 

مواليد : 1987-7-51 

من أسرة عمالية وأصول أيرلندية 

تخرج فى جامعة كمبريدج 1١17115‏ 

تدرج فى مناصب التدريس بالجامعات 

أستاذ الأدب الإنجليزى بجامعة أكسفورد ”٠١.1١-1991‏ 
أستاذ النظرية الثقافية جامعة منشستر من "٠.0١‏ 

له ٠١‏ مَؤْلَّفًا فى التقد الأدبى» وثلاث مسرحياتء ورواية 
من مؤلفاته: 

شكسيير والمجتمع /1471؛ باكورة إنتاجه 

الأيديولوجيا: مقدمة 

نظرية الأدب: مقدمة 

أوهام ما بعد المودرتزم 

المذكرات 

رعى كثيرًا من المهمشين الواعدين. وصعدوا إلى القمة 
اعتبر حياته اغترايًا ممتدا 

هاجن حيرا إلى ندا حلي امنتقر فئ ديل 

قال فى مذكراته: "عندما كنت طفلاًء كانت أيراندا تحتل دائما خلفية فكرى”" 


0ظأ1 


المترجم فى سطور 

شوقى جلال محمد 

مواليد 1951-١١-5‏ القاهرة 

عضو المجلس الأعلى للثقافة بالقاهرة ‏ لجنة الترجمة؛ منذ ١1494‏ 

عضو المجلس الأعلى للثقافة, لجنة قاموس علم النفس فى السبعينيات 

له تسعة مؤلفقات» من بينها: 

'العقل الأمريكى يفكر", "التراث والتاريخ", "الفكر العربى وسوسيولوجيا الفشل, 
'الترجمة فى العالم العربى: الواقع والتحدى. 

وله أوراق بحث فى ندوات ومؤتمرات ومقالات ثقافية وفكرية فى الصحف والمجلات 
العربية . ش 

وأكثر من 5 كتابًا مترجماء منها: 

"المسيح يصلب من جديد' رواية نيكوس كازاتتزاكس 

'بنية الثورات العلمية", "تشكيل العقل الحديث". “الثقافات وقيم التقدم", "التنمية حرية", 
راجع عددًا من الكتب المترجمة. 
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المشروع القومى للترجمة 
الملشروع القومى للترجمة مشروع تنمية ثقافية بالدرجة الأولى » ينطلق 
من الإيجابيات التى حققتها مشروعات الترجمة التى سبقته فى مصر والعالم العربى 
ويسعى إلى الإضافة بما يفتح الأفق على وعود المستقبلء معتمدا المبادئ التالية : 
-١‏ الخروج من أسر المركزية الأوروبية وهيمنة اللغتين الإنجليزية والفرنسية . 
- التوازن بين المعارف الإنسانية فى المجالات العلمية والقنية والفكرية والإبداعية . 
؟- الانحياز إلى كل ما يؤسس لأفكار التقدم وحضور العلم وإشاعة العقلانية 
والتشجيع على التجريب . 
#- ترجمة الأصول المعرفية التى أصبحت أقرب إلى الإطار المرجعى فى الثقافة 
الإضناتية المعاصرة. جنا إلى جنب المتجزات الجديدة لتى تضع القارئ فى القلب 
من حركة الإيداع والفكر العالميين . 
ه- العمل على إعداد جيل جديد من المترجمين ين المتخصصين عن طريق ورش العمل 
بالتنسيق مع لجنة الترجمة بالمجلس الأعلى للثقافة . 


1- الاستعانة بكل الخبرات العربية وتنسيق الجهود مع المؤسسات المعنية بالترجمة . 


المشروع القومى للترجمة 


اللفة العليا 

الوثنية والإسلام (ط١)‏ 
التراث المسروق 

كيف نتم كتابة السيناريي 
ثريا فى غيبوية 

اتجاهات البحث اللسانى 
العلوم الإنسانية والفلسفة . 
مشعلو الحرائق 

التغيرات البيئية 

خطاب الحكاية 

مختارات شعرية 

طريق الحرير 

ديانة الساميين 

التحليل النفسى للأدب 
الحركات الفتية منذ ه194 
أثينة السوداء (ج١)‏ 
مختارات شعرية 

الشعر النسائى فى أمريكا اللاتينية 
الأعمال الشعرية الكاملة 
قصة العلم 

خوخة وألف خوخة وقصص أخرى 
مذكرات رحالة عن المصريين 
تجلى الجميل 

ظلال المستقيل 

مثنوى 

دين مصر العام 

التنوع البشرى الخلاق 
رسالة فى التسامح 

الموت والوجود 

الوثنية والإسلام (ط؟) 
مصادر دراسة التاريخ الإسلامى 
الانقراض 

التاريخ الاقتصادى لأقريقيا الغربية 
الرواية العربية 

الأسطورة والحداثة 

نظريات السرد الحديثة 


جون كوين 

ك. مادهى يانيكار 
جورج جيمس 
انجا كاريتنيكوفا 
إسماعيل قصيح 


ميلكا إفيتش 


لوسيان غوتدمانٍ 

ماكس فريش 

أندرى. س. جودى 

جيرار جينيت 

فيسوافا شيمبوريسكا 
ديفيد براونيستون وأيرين فرانك 
رويرنسن سميث 

جان بيلمان نويل 

إدوارد لوسى سميث 
مارتن برنال 

قيليب لاركين 

مختارات 

جورج سفيريس 

ج. ج. كراوثر 

صمد بهرتجى 

جون أنتيس 

هائز جيورج جادامر 
باتريك بارندر 

مولانا جلال الدين الرومى 
محمد حسين هيكل 
مجموعة من ال مؤلفين 
جيمس ب. كارس 

ك. ماده بانيكار 

جان سوفاجيه - كلود كاين 
ديفيد روب 

أ. ج. هويكنز 

روجر آلن 

بول ب . ديكسون 


والاس مارتن 


أحمد درويش 

أحمد فؤاد بلبع 

شوقى جلال 

أحمد الحضرى 

محمد علاء الدين منصور 

سعد مصلوح ووفاء كامل قايد 
ممطقى ماهر 

محفود محمد عاشور 

محمد معتصم وعبد الجليل الأزدى وعمر حلى 
هناء عبد الفتاح 


يمنى طريف الخولى و بدوى عبد القتاح 
ماجدة العناني 

سيد أحمد على الناصرى 

سعيد توفيق 

5 

إبراهيم الدسوقى شتا 

أحمد محمد حسين فيكل 
بإشزاقنة جازى عضفور 

منى أبو سنة 

يدر الديب 

أحمد فؤاد بلبع 

عيد الستار الحلوجى وعبد الوهاب علوب 
مسا لبراهيم فيمن 

أحمد قؤاد بلبع 

حصة إبراهيم المثيف 

خليل كلفت 

حياة جاسم محمد 


واحة سيوة وموسيقاها 

نقد الحدائة 

الحسد والإغريق 

قصائد حب 

ما بعد المركزية الأوروبية 

عالم ماك 

اللهب المزدوج 

بعد عدة أصياف 

التراث المغدور 

عشرون قصيدة حب 

تاريخ النقد الأديى الحديث (ج١)‏ 
حضارة مصر الفرعونية 
الإسلام قى اليلقان 

ألف ليلة وليلة أو القول الأسير 
مسار الرواية الإسبانو أمريكية 
العلاج النفسى التدعيمى 
الدراما والتعليم 

المفهوم الإغريقى للمسرح 

ما وراء العلم 

الأعمال الشعرية الكاملة (ج١)‏ 
الأعمال الشعرية الكاملة (ج؟) 
مسرحيتان 

المحبرة (مسرحية) 

التصميم والشكل 

موسوعة علم الإنسان 

لدّة النُس 

تاريخ النقد الأدبى الحديث (ج؟) 
برترائد راسل (سيرة حياة) 
فى مدح الكسل ومقالات أخرى 
خمس مسرحيات أندلسية 
مختارات شعرية 

نتاشا العجوز وقصص أخرى 
العالم الإبسلامى فى أوائل القرن المشرين 
ثقافة وحضارة أمريكا اللاتينية 
السيدة لا تصلح إلا للرمى 
السياسى العجوز 

نقد استجابة القارئ 

صلاح الدين والمماليك فى مصر 


بريجيت شيفر 

آلن تورين 

بيتر والكوت 

أن سكستون 

بيتر جران 

بتجامين يارير 
أوكتافيى ياث 

الدوس مكسلى 

رويرت دينا وجون فاين 
بأبلو نيرودا 

رينيه ويليك 

فرانسوا دوما 

ها .ات . توريس 
جمال الدين بن الشيخ 
داريو ييانوييا وخ. م. بينياليستى 


جمال عبد الرحيم 

أنون ييخ 

منيرة كروان 

محمد عيد إبراهيم 

عاطف أحمد وإبراهيم فتحى ومحمود ماجد 
أحيد محمود 

المهدى أخريف 

مارلين تادرس 

أحمد محمود 

محمود السيد على 

مجاهد عبد المنعم مجاهد 

ماهر جويجاتى 

عبد الوهاب علوب 

محمد برادة وعثمانى الميلود ويوسف الأنطكى 
محمد أيوق العطا 


ب. توقاليس وس . روجسيفيتز وروجر بيل لطقى قطيم وعادل دمرداش 


أ. ف . النجتون 

ج . مايكل والتون 

جون بولكنجهوم 

فديريكو غرسية لوركا 
فديريكى غرسية لوركا 
فديريكو غرسية لوركا 
كارلوس موتييث 

جوهانز إيتين 

شارلوت سيمور - سميث 
رولان يارت 

رينيه ويليك 

ألان وود 

برترائد راسل 

أتطونيو جالا 

فرنائدى بيسوا 

فالنتين راسيوتين 

عبد الرشيد إبراهيم 
أوخينيى تشانج رودريجث 
داريو قو 


مرسى سعد الدين 

محسن مصيلحى 

على يوسف على 

محمود على مكى 

محمود السيد و ماهر البطوطي 
محمد أيو العطا 

السيد السيد سهيم 

صبرى محمد عيد الفنى 
بإشراف : محمد الجوهرى 
محمد خير البقاعى 

مجاهد عبد المنعم مجاهد 
رمسيس عوض 

رمسيس عوشس 

عبد اللطيف عبد الحليم 

المهدى أخريف 

أشرف الصباغ 

أحمد فؤاد متولى وهويدا محمد قفهمى 
عبد الحميد غلاب وأحمد حشاد 
حسين محمود 

قؤاد مجلى 

حسن ناظم وعلى حاكم 


حسن ييومى 
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فن التراجم والسير الذاتية 

جاك لاكان وإغواء التحطيل النفسى 
تاريخ التقد الأنبى الحديث (ج؟) 
العولمة : النظرية الاجتماعية والثقافة الكونية 
شعرية التاليف 

بوشكين عند «نافورة الدموع» 
الجماعات المتخيلة 


موسوعة الأدب والنقد (ج١)‏ 
منصور الحلاج (مسرحية) 

طول الليل (رواية) 

نون والقلم (رواية) 

الابتلاء بالتغرب 

الطريق الثالث 

وسم السيف وقصحس أخرى 
المسرح والتجريب بين النظرية والتطييق 


أساليب ومضامين المسرح الإصباتو مريكى المعاصر 


محدثات العولة 

مسرحيتا الحب الأول والصحبة 
مختارات من المسرح الإسبانى 
ثلاث زنيقات ووردة وقصص أخرى 
هوية فرنسا (مج١)‏ 

الهم الإنسانى والابتزاز الصهيوني 


تاريخ السينما العالمية )194.-١146(‏ 


مساطة العولة 

النص الروائي: تقنيات ومناهج 
السياسة والتسامح 

قبر ابن عربى يليه أياء (شعر) 
أويرا ماهوجنى (مسرحية) 

مدخل إلى النص الجامع 

الأري الأندلسى 

صررة الندائى في الشعر الأمريكى اللاتينى المماصر 


ثلاث دراسات عن الشعر الأندلسى 


حروب ال مياه 

النساء فى العالم النامى 
المرأة والجريمة 
الاحتجاج الهادئ 


أندريه موروا 

مجموعة من المؤلفين 
رينيه ويليك 

رونالد رويرتسون 
بوريس أوسينسكى 
ألكسندر بوشكين 

بندكت أندرسن 

ميجيل دى أونامونو 
غوتفريد بن 

مجموعة من ال مؤلفين 
صلاح زكى أقطاى 
جمال مير صادقى 

جلال آل أحمد 

جلال أل أحمد 

أنتونى جيدنز 

بورخيس وأخرون 

باريرا لاسوتسكا - يشونباك 
كارلوس ميجيل 

مايك فيذرستون وسكوت لاش 
صمويل بيكيت 

أنطونيو بويرى يابيخو 
فرنان برودل 

مجموعة من المؤلفين 

ديقيد روبنسون 

يول هيرست وجراهام توميسون 
بيرنار فاليط 

عيد الكبير الخطييى 

عيد الوهاب المؤدب 

يرتولت يريشت 
جيرارجينيت 

ماريا خيسوس رويديرامتى 
تخبة من الشعراء 
مجموعة من ال مؤلفين 

جون بولوك وعادل درويش 
فرانسس هيدسون 


أحمد درويش 

عبد المقصود عيد الكريم 
مجاهد عبد المئعم محاقد 
أحمد محمود ونورا أمين 
سعيد القائمى وناصر حلايوى 
مكارم الغمرى 

محمد طارق الشرقاوى 
محمود السيد على 

خالد المعالى 

عبد الحميد شيحة 

عبد الرازق بركات 

أحمد فتحى يوسف شتا 
ماجدة العنانى 

إيراهيم الدسوقى شتا 
أحمد زايد ومحمد محيى الدين 
محمد إيراهيم مبروك 
محمد هناء عبد الفتاح 
نادية جمال الدين 

عبد الوهاب علوب 

فوزية العشماوى 

سرى محمد عيد اللطيف 
إدوار الخراط 

بشير السباعى 

أشرف الصياغع 

إيراهيم قنديل 

إبراهيم فتحى 

رشيد يتحدو 

عز الدين الكتانى الإدريسي 
محمد بئيس 

عبد القفار مكاوى 

عبد العزيز شبيل 

أشرف على دعدور 
محمد عبد الله الجعيدى 
محمود على مكى 

هاشم أحمد محمد 

منى قطان 

ريهام حسين إبراهيم 
إكرام يوسف 


راية التمرد سادى يلانت 
مسرحيتا حصاد كونجى وسكان المستنقع وول شوينكا 
غرفة تخص المرء وحده فرجينيا وولف 
امرأة مختلفة (درية شفيق) ١‏ سينثيا نلسون 
المرأة والجنوسة فى الإسلام ليلى أحمد 
النهضة التسائية فى مصر 0 بثيارون 
النساء والاسرة وقوانين الطلاق فى التاريخ الإسلامي أميرة الأزهرى سنبل 
الحركة النسائية والتطور فى الشرق الأرسط ليلى أيو لغد 
الدئيل الصفير فى كتاية الموأة العربية فاطمة موسى 
نظام المبودية القديم والنموذج المثالى للإنسان جوزيف فوجت 
الإمبراطورية العثمانية وعلاقاتها الدولية أنينل ألكسندرى فنادولينا 
الفجر الكاذب: وهام الرأسمائية العالمية جون جراى 
التحئيل الموسيقى ٠‏ سيدرك ثورب ديقي 
فعل القراءة قولفاتج إيسر 
إرهاب (مسرحية) صفاء قتحى 
الأدب المقارن سوزان ياسنيت 
الرواية الإسيانية المعاصرة 0 ماريا دواورس أسيس جاروته 
الشرق يصعد ثانية أندريه جوندر فرائك 
مصر القديمة التأريخ الاجتماعى 0 مجموعة من المؤلفين 
ثقافة العوللة مايك فيذرستون 
الخوف من المرايا (رواية) طارق على 
تشريح حضارة بارى ج. كيمب 
المختار من نقد ت. س. إليوت ١‏ ت. س. إليوت 
فلاحو الباشا كينيث كونى 
مذكرات ضابط فى الحملة الفرنسية على مصر حِورَيف مارى مواريه 
عالم التليفزيون بين الجمال والعنف أندريه جلوكسمان 
يارسيقال (مسرحية) ريتشارد فاجنر 
حيث تلتقى الأنهار هريرت ميسن 
اثنتا عشرة مسرحية يوتانية 0 مجموعة من المؤلفين 
الإسكندرية : تاريخ ودليل 1. م. فورستر 

قضايا التنظير فى البحث الاجتماعى ديرك لايدر 
صاحبة اللوكائدة (مسرحية) ‏ كارلو جولدونى 
موت أرتيميو كروث (رواية) 2 كارلوس فوينتس 
الورقة الحمراء (رواية) ميجيل دى ليبس 
مسزحيتان تانكريد دورست 
القصة القصيرة: النظرية والتقنية إنريكى أندرسون إمبرت 
النظرية الشعرية عند إليوت وأنونيس عاطف فصول 
التجرية الإغريقية رفجزت :تمان 


أحمد حسان 


سمية رمضان 


ثهاد أحمد سالم 

منى إبراهيم وفالة كمال 
ميس النقاش 

بإشراف: روف عباس 
مجموعة من المترجمين 
محمد الجندى وإيزابيل كمال 
منيرة كروان | | 
أنور محمد إيراهيم 
أحمد فؤاد بليع 

سمحة الخولى 

عبد الوهاب علوب 

يشير السباعى 

أميرة حسن نويرة 
محمد أبو العطا وآخْرون 
شوقى جلال 

لويس بقطر 

عيد الوهاب علوب 

طلعت الشايب 

أحمد محمود 

مافر شفيق فريد 

سحر توفيق 
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هوية فرنسا (مج ؟ » ج١)‏ 
عدالة الهنود وقصص أخرى 
غرام الفراعنة 

مدرسة فرانكفورت 

الشهر الأمريكى المعاصر 
المدارس الجمالية الكبرى 

خسرو وشيرين 

هوية فرنسا (مج * ٠‏ ج؟) 
الأيديولوجية 

آلة الطبيعة 

مسرحيتان من المسرح الإسباني 
تاريخ الكئيسة 

موسوعة علم الاجتماع (ج )١‏ 
شاميوليون (حياة من نور) 
حكايات الأعلب (قصص أطفال) 
العلاقات بين المتدينين والعلمانيين فى إسرائيل 
فى عالم طاغور 

دراسات فى الأدب والثقافة 
إبداعات أدبية ١‏ 
الطريق (رواية) 

وضع حد (رواية) 

حجر الشمس (شعر) 

معنى الجمال 

صناعة الثقافة السوداء 
التليفزيون فى الحياة اليومية 
نحى مقهوم للاقتصاديات البيئية 


أنطون تشيخوف 


مختارات من الشعر اليونانى الحديث 


حكايات أيسوب (قصص أطفال) 
قصة جاويد (رواية) 

النقد الادبى الأمريكي من الثلاثينيات إلى الثمائينيات 
العنف والنبوءة (شعر) 

جان كوكتو على شاشة السينما 
القاهرة: حالمة لا تنام 

أسقار العهد القديم فى التاريخ 
معجم مصطلحات هيجل 

الأرضة (رواية) 


موت الأدبٍ 


فرنان يرودل 
مجموعة من المؤلفين 
فيولين فانويك 

فيل سليتر 

نخبة من الشعراء 
جى أتبال وآلان وأوديت فيرمو 
النظامى الكنجوى 
فرنان برودل 

ديقيد هوكس 

بول إيرليش 
أليخاندرى كاسونا وأنطونيى جالا 
يوحنا الآسيوى 
جوردون مارشال 
جان لاكوتير 

أ. ن. أقاناسيفا 
يشعياهوى ليقمان 
رايندرنات طاغور 
مجموعة من المؤلفين 
مجموعة من المؤلفين 
ميجيل دليبييس 
فرانك بيجى 

ولتر ت. ستيس 
إيليس كاشمور 

توم نينتبرج 

هنرى تروايا 

نخبة من الشعراء 
أيبسوب 

إسماعيل فصيح 
قنسنت ب. ليتش 
وب. ييدنس 


بشير السباعى 
محمد محمد الحخطايى 
فاطمة عبدالله محمود 
خليل كلفت 
أحمد مرسى 
مى التلمسانى 
عبدالعزيز يقوش 
يشير السباعى 
إبراهيم فتحى 
حسين بيومى 
زيدان عبدالحليم زيدان 
صلاح عبدالعزيز محجوب 
بإشراف: محمد الجوهرى 
نبيل سعد 
سهير المصادفة 
محمد محمود أبوقدير 
شكرى محمد عياد 
شكرى محمد عياد 
شكرى محمد عياد 
بسام ياسين رشيد 
هدى حسين 
محمد محمد الخطابى 
إمام عبد القتاح إمام 
أحمد محمود 
وجيه سمعان عبد المسيح 
جلال البنا 
حصة إبراهيم المنيف 
محمد حمدى إيراهيم 
إمام عبد القتاح إمام 
سليم عبد الأمير حمدان 
محمد يحنى 
ياسين طه حافظ 
فتحى العشرى 
دسوقى سعيد 
عبد الوهاب علوب 
إمام عبد الفتاح إمام 
محمد علاء الدين منصور 
بدر الديب 
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امعسى واللبصيرة: مقالات فى بلافة النقد المعاصر 
محاورات كونفوشيوس 

الكلام رأسمال وقصص أخرى 
سياحت نامه إبرافيم بك (ج١)‏ 
عامل المنجم (رواية) 

مختارات من النقد الانجلو-أمريكى الحديث 
شتاء 64 (رواية) 

المهلة الآخيرة (رواية) 

سيرة الفاروق 

الاتصال الجماهميرى 

تاريخ يهود مصر فى الفترة العثمانية 
ضحايا التنمية: المقاومة والبدائل 
الجانب الدينى للفلسفة 

تاريخ النقد الأدبى الحديث (ج؛) 
الشعر والشاعرية 

تاريخ نقد العهد القديم 

الجينات والشعوب واللغات 
الهيولية تصنع علما جديدًا 

ليل أفريقى (رواية) 

شخصية العربى فى المسرح الإسرائيلى 
السرد والمسرح 

مثنويات حكيم سنائى (شعر) 
قردينان دوسوسير 

قصص الأمير مرزيان على لسان الحيوان 
مسر منذ قدوم نابليون حتى رجيل عبدالناصر 
قواعد جديدة للمنهج فى علم الاجتماع 
سياحت نامه إبراهيم بك (ج") 
جوانب أخرى من حياتهم 
مسرحيتان طليعيتان 

لعية الحجلة (رواية) 

بقايا اليوم (رواية) 

الهيولية فى الكون 

شعرية كفاقى 

فرائز كافكا 

العلم فى مجتمع حر 

دمار يوغسلاقيا 

حكاية غريق (رواية) 

أرض المساء وقصائد أخرى 


يول دى مان 

كونفوشيوس 

الحاج أبو بكر إمام وآخرون 
زين العابدين المراغى 

بيتر أبراهامز 

مجموعة من التقاد 
إسماعيل فصيح 

فالنتين راسيوتين 

شمس العلماء شيلى الثعمائى 
إدوين إمرى وأخرون 

يعقوب لانداو 


لويجى لوقا كافاللى- سفورزا 
رامون خوتاسندير 

دان أوريان 

مجموعة من المؤلفين 

سنائى الغرْنوى 

جوناثان كللر 

مرزيان بن رستم بن شروين 
ريمون فلاور 

أنتونى جيدئز 

زين العابدين المراغى 
مجموعة من المؤلقين 
صمويل بيكيت وهارولد بينتر 
خوليو كورتاثان 

كازى إيشجورو 

بارى باركر 

جريجورى جوزدانيس 
روناك جراى 

باول فيرابند 

يرانكا ماجاس 

جايرييل جارثيا ماركيث 
ديقيد هريت لورانس 


سعيد الغائمى 

محسن سيد فرجاتى 
مصطفى حجازى السيد 
محمود علاوى 

محمد عبد الواحد محمد 
ماهر شفيق فريد 

محمد علاء الدين منصور 
أشرف الصباغ 

جلال السعيد الحفناوى 
إبراهيم سلامة إبراهيم 
جمال أحمد الرقاعى وأحمد عبد اللطيف حماد 
فخرى لبيب 

أحمد الأنصارى 

مجاهد عيد المنعم مجاهد 
جلال السعيد الحفتايى 
أحمد هويدى 

أحمد مستجير 

على يوسف على 

محمد أبو العطا 

محمد أحمد صالح 
أشرف الصياغ 

يوسف عبد الفتاح فرج 
محمود حمدى عبد الغتى 
يوسف عيدالفتاح فرج 
سيد أحمد على الناصرى 
محمد محيى الدين 
محمود علاوى 

أشرف الصياغ 

نادية الينهاوى 

على إبراهيم منوفى 
طلعت الشايب 

على يوسف على 

رقعت سلام 

نسيم مجلى 

السيد محمد نقادى 

منى عبدالظاهر إبراهيم 
السيد عبدالظاهر السيد 
طاهر محمد على البريرى 


المسرح الإسبائى فى القرن السابع عشر 
علم الجمالية وعلم اجتماع الفن 
مأزق البطل الوحيد 

عن الذياب والفئران والبشر 
الدراقيل أو الجيل الجديد (مسرحية) 
ما بعد المعلومات 

فكرة الاضمحلال فى التاريخ الغريى 
الإسلام فى السودان 

ديوان شمس تبريزى (ج١)‏ 
الولاية 

مصر أرض الوادى 

العولة والتحرير 

العربى فى الأدب الإسرائيلى 
الإسلام والغرب وإمكائية الحوار 
فى انتظار البرابرة (رواية) 
سبعة أنماط من الفموضش 

تاريخ إسبانبا الإسلامية (مج١)‏ 
الغليان (رواية) 

نساء مقاتلات 

مختارات قصصية 

الثقافة الجماهيرية والحداثة فى مصر 
حقول عدن الخضراء (مسرحية) 
لغة التمزق (شعر) 

علم اجتماع العلوم 

موسوعة علم الاجتماع (ج؟) 
رائدات الحركة النسوية المصرية 
تاريخ مصر الفاطمية 

أقدم لك: الفلسقة 

أقدم لك: أفلاطون 

أقدم لك: ديكارت 

تاريخ الفلسفة الحديثة 

الغجر 


خوسيه ماريا ديث بوركى 
جانيت وولف 

نورمان كيجان 

قرانسواز جاكوب 

خايمى سالوم بيدال 

توم سدوئير 

أرثر هيرمان 

ج. سبنسس تريمنجهام 

مولانا جلال الدين الرومى 
روبين فيدين 

تقرير لمنظمة الأنكتاد 

جيلا رامراز - رايوخ 

كاى حافظ 

ج .م. كوتزى 

وليام إميسون 

ليفى بروفنسال 

لاورا إسكيبيل 

إليزابيتا أديس وأخرون 
جابرييل جارثيا ماركيث 
والتر أرمبرست 

أنطونيى جالا 

دراجو شتاميوك 

جوردون مارشال 

مارجى بدران 

ل. أ. سيمينوفا 

ديف روبنسون وجودى جروفز 
ديف روينسون وجودى جروفز 
ديف روينسون وكريس جارات 
وليم كلى رايت 


سير أنجوس فريزر 


مختارات من الشعر الأرمنى عبر العصور نحبة 


موسوعة علم الاجتماع (ج؟) 
رحلة فى فكر ركى نجيب محمود 
مدينة المعجزات (رواية) 
الكشف عن حافة الزمن 
إبداعات شعرية مترجمة 


جوردون مارشال 
زكى جيب محمود 
إدواردى مندوثا 


هوراس وشلى 


السيد عبدالظافر عبدالله 
مارى تيريز عبدالمسيح وخالد حسن 
أمير إبراهيم العمرى 
مصطفى إبراقيم قهمى 
جمال عيدالرحمن 
مصطقى إبراهيم فهمى 
طلعت الشايب 

قؤاد محمد عكود 

إبراهيم الدسوقى شتا 
أحمد الطيب 

عنايات حسين طلعت 

ياسر محمد جادالله وعربى مدبولى أحمد 
نادية سليمان حافظ وإيهاب صلاح فايق 
صلاح محجوب إدريس 
ابتسام عبدالله 

صيرى محمد حسن 
بإشراف: صلاح فصل 
نادية جمال الدين محمد 
توفيق على منصور 

على إبراهيم منوفى 

محمد طارق الشرقاوى 
عيداللطيف عيدالحليم 
رفعت سلام 

ماجدة محسن أباظة 
بإشراف: محمد الجوهرى 
على بدران 

حسن بيومى 

إمام عبد الفتاح إمام 

إمام عبد النتاح إمام 

إمام عيد الفتاح إمام 
محمود سيد أحمد 

عبادة كحيلة 

فاروجان كازائجيان 
بإشراف: محمد الجوهرى* 
إمام عبد الفتاح إمام 
محمد أيو العطا 

على يوؤسف على 


لويس عوض 
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روايات مترجمة 
مدير المدرسة (رواية) 

فن الرواية 

ديوان شمس تبريزى (ج؟) 

وسط الجزيرة العربية وشرقها (ج١)‏ 
وسط الجزير العربية وشرقها (ج؟) 
الحضارة الغربية: الفكرة والتاريخ 
الأديرة الأثرية فى مصر 

الاصول الاجتماعية والثقافية لعركة عرابى فى مصر 
السيدة باريارا (رواية) 

ت. س. إليوت شاعرا وناقدا وكاتبًا مسرحيًا 
فون السينما 


الجيئات والصراع من أجل الحياة د 


اليدايات 

الحرب الباردة الثقافية 

الأم والنصيب وقصص أخرى 
الفردوس الأعلى (رواية) 

طبيعة العلم غير الطبيعية 

السهل يحترق وقصص أخرى 
هرقل مجنونًا (مسرحية) 

رحلة خواجة حسن نظامى الدهلوى 
سياحت نامه إبراهيم يك (ج؟) 
الثقاقة والعولة والنظام العالمى 
الفن الروائى 

ديوان منوجهرى الدامفانى 

علم اللغة والترجمة 

تاريخ المسرح الإسيانى فى القرن المشرين (إج١)‏ 
تاريخ امسر الإسيانى فى القرن المشرين (ج؟) 
مقدمة للأدب العربى 

فن الشعر 

سلطان الأسطورة 

مكبث (مسرحية) 

فن النحو بين اليونانية والسرياتية 
مأساة العبيد وقصص أخرى 
ثورة فى التكنولوجيا الحيوية 
السطيرة بربمشيوس فى الانبين الاتجطيزي والفرئسي (نها) 
لسسلمرة برومثيوس لى الأبين الاتجليزي واتترخسي (ليا) 
أقدم لك: فنجنشتين 


أوسكار وأيلد وصمويل جونسون 
جلال أل أحمد 

ميلان كونديرا 

مولانا جلال الدين الرومى 
وليم جيفور بالجريف 
وليم جيفور بالجريف 
توماس سى. باترسون 
سى. سى. والترز 

جوان كول 

رومولى جاييجوس 
مجموعة من التقاد 


زين العابدين المراغيى 
أنتونى كنج 

ديفيد لودج 

أبى نجم أحمد بن قوص 
جورج مونان 

فرانشسكو رويس رامون 
فرانشسكو رويس رامون 
روجر آلن 

بوالى 

جوزيف كاميل وبيل موريز 
وليم شكسبير 

ديوئيسيوس ثراكس ويوسف الأهواتى 
جين ماركس 

لويس عوضس 

لويس عوضش 

جون هيتون وجودى جروفز 


لويس عوضش 

عادل عيدالمنعم على 
بدر الدين عرودكى 

صيرى محمد حسنٌ 
صبرى محمد حسن 


شوقى جلال 


إبراهيم سلامة إبراهيم 
عنان الشهاوى 

محمود على مكى 

ماهر شفيق فريد 
عيدالقادر التلمسانى 
أحمد فوزى 

ظريف عبدالله 

طلعت الشايب ' 

سمير عبدالحميد إبراهيم 
جلال الحفناوى 

سمير حنا صادق 

على عبد الرعوق اليميى 
أحمد عتمان 

سمير عبد الحميد إبراهيم 
محمود علاوى 

محمد يحيى وآخرون 
ماهر البطوطى 

محمد نور الدين عبدالمنعم 
أحمد زكريا إبراهيم 
السيد عبد الظاهر 

السيد عبد الظاهر 
مجدى توفيق وآأخرون 
رجاء ياقوت 

يدر الديب 

محمد مصطقى يدوى 
ماجدة محمد أنور 
مصطفى حجازى السيد 
هاشم أحمد محمد 

جمال الجزيرى ويهاء جاهين وإيزابيل كمال 
جمال الجزيرى و محمد الجندى 
إمام عبد الفتاح إمام 


أقدم لك: بوذا 

أقدم لك: ماركس 

الجلد (رواية) 

الحماسة: النقد الكانطى للتاريخ 
أقدم لك: الشعور 

أقدم لك: علم الوراثة 

أقدم لك: الذهن والمخ 

أقدم لك: يوئج 

مقال فى المنهج الفاسقى 

روح الشعب الأسود 

أمثال فلسطينية (شعر) 

مارسيل دوشامب: القن كعدم 
جرامشى فى العالم العربى 
محاكمة سقراط 

بلا غد 

الدب الروسى فى السنوات العشر الأخيرة 
صور دريدا 

لعة السراج لحضرة التاج 

تاريخ إسبانيا الإسلامية (مج؟. ج١)‏ 
وجهات نظر حديثة فى تاريخ آلفن الغربى 
فن الساتورا 

اللعب بالذار (رواية) 

عالم الآثار (رواية) 

المعرفة والمصلحة 

مختارات شعرية مترجمة (ج١)‏ 
يوسف وزليخا (شعر) 

رسائل عيد الميلاد (شعر) 

كل شىء عن التمثيل الصامت 
عندما جاء السردين وقصص أخرى 
شهر العسل وقصص أخرى 
الإسلام فى بريطانيا من 1146-١004‏ 
لقطات من المستقبل 

عصر الشك: درأسات عن الرواية 
متون الأهرام 

فلسفة الولاء 

نظرات حائرة وقصص أخرى 
تاريخ الأدب فى إيران (ج؟) 
اضطراب فى الشرق الأوسط 


جين هوب ويورن قان لون 
ردوسن 

كروزيو مالابارته 

حجان فرانسوا ليوتار 

ديفيد بابينى وهوارد سلينا 
ستيف حِوننْ وبورين فان لو 
أنجوس جيلاتى وأوسكار زاريت 
ماجى هايد ومايكل ماكجنس 
ر.ج كولنجوود 

وليم ديبويس 

خايير بيان 

ميشيل بروندينو والطاهر لبيب 
أى. ف. ستون 

س. شير لايموفا - س. زنيكين 
مجموعة من المؤلفين 


جايترى اسبيفاك وكرستوفر نوريس 


مؤلف مجهول 

ليقى برى فنسال 

دبليى يوجين كلينباور 

تراث يونانى قديم 

أشرف أسدى 

فيليب بوسان 

يورجين هابرماس 

نور الدين عبد الرحمن الجامى 
تد هيوز 

مارفن شيرد 

ستيفن جراى 

ثبيل مطر 

أآرثر كلارك 

ناتالى ساروت 

نصوص مصرية قديمة 
جوزايا رويس 

إدوارد براون 


بيرش بيريروجلو 


إمام عيد القتاح إمام 
إمام عبد القتاح إمام 
صلاح عبد الصبور 
محمود مكى 

ممدوح عبد المتعم 
جمال الجزيرى 
محيى الدين مزيد 
فاطمة إسماعيل 


جلال الحفتاوى 


قصائد من رلكه (شعر) 

سلامان وأبسال (شعر) 

العالم البرجوازى الزائل (رواية) 
الموت فى الشمس (رواية) 
الركض خاف الزمان (شعر) 
سجر مصر 

الصبية الطائشون (رواية) 
المتصوفة الأوارن فى الآدب التركى (ج١)‏ 
دليل القارئ إلى الثقافة الجادة 
باتوراما الحياة السياحية 

مبادئ المنطق 

قصائد من كفافيس 

الفن الإسلامى فى الأندفس: الزخرفة الهندسية 
لفن الإسلامى فى الأندلس: الزخرفة النباتية 
التيارات السياسية فى إيران المعاصرة 
الميراث المر 

متون هرمس 

أمثال الهوسا العامية 

محاورة بارمنيدس 

أنثرويولوجيا اللغة 

التصحر: التهديد والمجابهة 

تلميذ بابنيرج (رواية) 

حركات التحرير الأفريقية 

حداثة شكسبير 

سأم باريس (شعر) 

نساء يركضن مع الذئاب 

القلم الجرىء 

المصطلح السردى: معجم مصطلحات 
المرأة فى أدب نجيب محفوظ 

القن والحياة فى مصر الفرعونية 
المتصوفة الأولون فى الأدب الثركى (ج؟) 
عاش الشباب (رواية) 

كيف تعد رسالة دكتوراه 

اليوم السادس (رواية) 

الخلود (رواية) 

القضب وأحلام السنين (مسرحيات) 
تاريخ الأدب في إيران (ج4) 
المسافر ([شعر) 


رايئر ماريا رلكه 

نور الدين عبدالرحمن الجامى 
نادين جورديمر 

بيتر يالانجيو 

بونه ندائى 

رشاد رشدى 

جان كوكتو 

محمد فؤاد كويريلى 
آرثر والدهورن وآخرون 
مجموعة من المؤلفين 
جوزايا رويس 

بأسيليو بايون مالدونادى 
ياسيليى بابون مالدونادو 
حجت مرتجى 

بول سالم 

تيموثى فريك وييتر غاندى 
أفلاطون 

أندريه جاكوب ونويلا ياركان 
ألان جرينجر 

هاينرش شبورل 
ريتشارد جيبسون 
إسماعيل سراج الدين 
شارل يودلير 

كلاريسا ينكولا 

مجموعة من المؤلقين 
جيرالد برنس 

فوزية العشماوى 

كليرلا لويت 

محمد فؤاد كويريلى 
وائغ مينغ 

أومبرتو إيكو 

أندريه شديد 

ميلان كونديرا 

جان أنوى وآخرون 
إدوارد براون 

محمد إقبال 


حسن حلمى 

عبد العزيز بقوش 
سمير عيد ريه 

سمير عبد :ريه 
يوسف عبد الفتاح فرج 
جمال الجزيرى 

بكر الحلى 

عبدالله أحمد إبراميم 
أحمد عمر شاهين 
عطية شحاتة 

أحمد الانصارى 
نعيم عطية 


على إبراهيم منوقفى 


على إبراهيم منوقي 
محمود علاوى 

يدر الرفاعى 

عمر الفاروق عمر 
مصطفى حجازى السيد 
حبيب الشاروني 

ليلى الشربينى 

عاطف معتمد وآمال شاور 
سيد أحمد فتح الله 
صيرى محمد حسن 
نجلاء أبى عجاج 

محمد أحمد حمد 
اليزاق عبدالهادى رضا 
عايد خزندار 

فوزية العشماوى 

قاطمة عبدالله محمود 
عبدالله أحمد إيراهيم 
وحيد السعيد عبدالحميد 
على إبراهيم منوفى 
حمادة إبراهيم 

خالد أبو اليزيد 

إدوار الخراط 

محمد علاء الدين منصور 
يوسف عبدالفتاح قرج 


ملك فى الحديقة (رواية) 
حديث عن الخسارة 
أساسيات اللفة 

تاريخ طبرستان 

هدية الحجاز (شعر) 


التصص التى يحكيها الأطفال 


مشترى العشق (رواية) 


دفاعا عن التاريخ الأدبى النسوى 


أغنيات وسوناتات (شعر) 


مواعظ سعدى الشيرازى (شعر) 


تفاهم وقصص أخرى 
الأرشيقات وال مدن الكبرى 
الحافلة الليلكية (رواية) 
مقامات ورسائل أندلسية 
فى قلب الشرق 


القوى الأربع الأساسية فى الكون 


آلام سياوش (رواية) 
السافاك 


أقدم لك: علم الرياضيات 
أقدم لك: ستيفن هوكنج 


رية المطر والملابس تصنع الناس (روايتان) 


تعويذة الحسى 
إيزابيل (رواية) 


المستعربون الإسبان فى القرن ١9‏ 
الادب الإسبانى المعاصر بأقلام كتايه 


معجم تاريخ مصر 
انتصار السعادة 
خلاصة القرن 
همس من الماضى 


تاريخ إسبائيا الإسلامية (مج". ج") 


أغنيات المنفى (شعر) 
الجمهورية العالمية للآداب 


صورة كوكب (مسرحية) 


سنيل بأث 

جونتر جراس 

ر.ل. تراسك 

بهاء الدين محمد إسفنديار 
محمد إقيال 

سوزان إنجيل 

محمد على يهزادراد 
جانيت تود 

جون دن 

سعدى الشيرازى 

إم. فى. رويرئس 

مايف بينشى 

فرتاندو دى لاجراتجا 
ندوة لويس ماسينيون 
إسماعيل فصيح 

نقى نجارى راد 

لورانس جين وكيتى شين 


فيليب تودى وهوارد ريد 


ديفيد ميروفتش وألن كوركس 


ميشائيل إنده 


زياودن ساردر وآخرون 


جاب ماك إيقوى وأوسكار زاريت 
تودور شتورم وجوتفرد كولر 


ديفيد إيرام 
أندريه جيد 

مانويلا مانتاتاريس 
مجموعة من المؤلفين 
جوان فوتشركتج 
يرتراند راسل 

كارل بوير 

جينيفر أكرمان 
ليفى يروفنسال 
ناظم حكمت 
باسكال كازانوفا 
فريدريش دورينمات 


مبادئ النقد الأدبى والعلم والشعر أا. رتشاردز 


جمال عبدالرحمن 
شيرين عبدالسلام 

رائيا إبراهيم يوسف 
أحمد محمد نادى 
سمير عبدالحميد إيرافيم 
إيزابيل كمال 

يوسف عبدالقتاح فرج 
ريهام حسين إبراهيم 
يهاء جاهين 

محمد علاء الدين منصور 
سمير عبدالحميد إيراهيم 
عثمان مصطفى عثمان 
منى الدرويى 

عيدا الطيق عبدالحليم 
زينب محمود الخضيرى 
هاشم أحمد محمد 
سليم عيد الأمير حمدان 
محمود علاوى 

إمام عبدالفتاح إمام 
إمام عبدالفتاح إمام 
إمام عبدالفتاح إمام 
باهر الجوهفرى 

ممدوح عبد المثعم 
ممدوح عبدالمئعم 

عماد حسن بكر 

حمادة إبرافيم 

جمال عبد الرحمن 
طلعت شاهين 

عنان الشهاوى 

إلهامى عمارة 

الزوارى بغورة 

أحمد مستجير 
بإشراف: صلاح فضل 
محمد اليخارى 

أمل الصبان 

أحمد كامل عيدالرحيم 
محمد مصطقى بدوى 
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تاريخ النقد الأدبى الحديث (جه) رينيه ويليك 
سياسات الزمر الحاكمة فى مصر الشانية 2 حِين هاثواى 
العصر الذهبى للإسكندرية جون مارلى 
مكرى ميجاس (قصة فلسفية) << فولتير 


الولاء والقيادة فى المجتمع الإسلامى الأول روى متحدة 
رحلة لاستكشاف أقريقيا (ج١)‏ ثلاثة من الرحالة 

إسراءات الرجل الطيف نخبة 

لوائح الحق ولوامع العشق (شعر) نور الدين عبدالرحمن الجامى 
من طاووس إلى فرح محمود طلوعي 

الخفافيش وقصص أخرى نخبة 

باتديراس الطاغية (رواية) باى إنكلان 

الخزانة الخفية محمد هوتك بن داود خان 
أقدم لك: هيجل ليود سبنسر وأندزجى كروز 
أقدم لك: كانط كرستوفر وانت وأندزجى كليموقسكى 
أقدم لك: فوكو كريس هوروكس وزوران جفتيك 
أقدم لك: ماكيافللى باتريك كيرى وأوسكار زاريت 
أقدم لك: جويس ديفيد نوريس وكارل قلنت 

أقدم لك: الرومانسية دونكان هيث وجودى يورهام 
توجهات ما بعد الحداثة نيكولاس زريرج 

تاريخ الفلسفة (مج١)‏ فردريك كويلستون 

رحالة هندى قى يلاد الشرق العربى شيلى التعمانى 

يطلات وضحايا إيمان ضياء الدين بييرس 
موت المرابى (رواية) صدر الدين عينى 


قواعد اللهجات العربية الحديثة كرستن بروستاد 
رب الأشياء الصغيرة (رواية) أرونداتى روى 
حتشبسوت: المرأة القرعونية 0 فوزية أسعد 
اللفة المربية: تاريخها ومستوياتها وناثيرها كيس فرستيغ 


أمريكا اللاتينية: الثقافات القديمة لاوريت سيجورنه 

حول وزن الشعر بدويز ناتل خانارى 

التحالف الأسود أالكسندر كوكيرئن وجيفرى سانت كلير 
أقدم لك: نظرية الكم ج: ب: ماك ليقوئ وأوسكار زلريت 
أقدم لك: لم نفس التطور ١‏ ديلان إيفائز وأوسكار زاريت 

أقدم لك: الحركة النسوية نخية 

أقدم لك: ما بعد الحركة النسوية صوقيا فوكا وريبيكا رايت 

أقدم لك: الفاسفة الشرقية ريتشارد أوزيورن ويورن ثان لون 


أقدم لك: لينين والثورة الروسية ريتشارد إبجيتانزى وأوسكار زاريت 
القاهرة: إقامة مدينة حديثة جان لوك أرنو 
خمسون عاما من السينما الفرنسية ردنيه بريدال 


مجاهد عبدالمئعم مجاهد 
عبد الرحمن الشيخ 
نسيم مجلى 

الطيب بن رجب 

أشرف كيلانى 

عبدالله عبدالرازق إبراهيم 
وحيد النقاش 

محمد علاء الدين منصور 
محمود علاوى 
محمد علاء الدين منصور وعبد الحفيظ يعقوب 
ثريا شلبي 

محمد أمان صافى 

إمام عبدالفتاح إمام 

إمام عبدالقتاح إمام 

إمام عبدالفتاح إمام 

إهام عبدالفتاح إمام 

حمدى الجايرى 

عصام حجازى 

ناجى رشوان 

إمام عبدالفتاح إهام 

جلال الحفناوى 

عايدة سيف الدولة 

محمد علاء الدين منصور وعبد الحفيظ يعقوب 
محمد طارق الشرقاوى 

ماهر جويجاتى 

محمد طارق الشرقاوى 

صالح علماتى 

محمد محمد يوئس 

أحمد محمود 

ممدوح عبدالمتعم 

ممدوح عيدا متعم 

جمال الجزيرى 

جمال الجزيرى 

إمام عبد الفتاح إمام 

محيى الدين مزيد ٠‏ 

حليم طوسون وفؤاد الدفان 
سوزان خليل 


6غ4- 
- 
/أوع- 
موغ- 
44- 
ع 
- 
خ- 
؟غ- 
44- 
وكع- 
م 
لاع 
4غ- 
5ع 
- 
غ- 
"لاغ- 
نفد 
- 
ولغ - 
كلا - 
لالاع- 
4-- 
لاغ - 
ا - 
١4غ-‏ 
مغ- 
ايع - 
4 - 
46غ- 
كىع)- 
لاغ 
ملغ- 
85- 
1 
١غ‏ 
45- 


تاريخ الفلسقة الحديثة (مجه) 

لا تنسنى (رواية) 

النساء فى الفكر السياسى الغربى 
الموريسكيون الأندلسيون 

نحو مفهوم لاقتصاديات الموارد الطبيعية 
أقدم لك: القاشية والنازية 

أقدم لك: لكان 

طه حسمين من الأزهر إلى السوريون 
النولة المارقة 

ديمقراطية للقلة 

قصص اليهود 

حكايات حب ويطولات فرعونية 
التفكير السياسى والنظرة السياسية 
روح الفلسفة الحديثة 

جلال الملوك 

الأراضي والجودة البيئية 

رحلة لاستكشاف أفريقيا (ج؟) 
دون كيخوتى (القسم الأول) 

دون كيخوتى (القسم الثاني) 
الأدب والنسوية 

صوت مصر: أم كلثوم 

أرض الحبايب بعيدة: بيرم التونسى 
تاريخ الصين منذ ما قبل التاريخ متى القون المشرين 
الصين والولايات المتحدة 
المقهى (مسرحية) 

تساى ون جى (مسرحية) 

بردة النيى 

موسوعة الأساطير والرهوز الفرعونية 


.النسوية وما بعد النسوية 


جمالية التلقى 

التوية (رواية) 

الذاكرة الحضارية 

الرحلة الهندية إلى الجزيرة العربية 
الحب الذى كان وقصائد أخرى 
أسمار البيقاء 

نصوص قصصية من روائع الأدب الأقريقى 
محمد على مؤسس مصر الحديثة 


فردريك كويلستون 

مريم جعفرى 

سوزان موللر أوكين 
مرثيديس غارثيا أرينال 

توم تينتيرج 

ستوارت هود وليتزا جانستز 
داريان ليدر وجودى جروفز 
عبدالرشيد الصادق محمودى 
ويليام بلوم 

مايكل يارنتى 

لويس جنزييرج 

فيولين قانويك ‏ 

جوزايا رويس 

نصوص حبشية قديمة 
جارى م. بيرزنسكى وآخرون 
ثلاثة من الرحالة 

ميجيل دى ثريانتس سابيدرا 
ميجيل دى ثربانتس سابيدرا 
يام موريس 

فرجينيا دانيلسون 

ماريلين بوث 

هيلدا هوخام 

ليوشيه شنج و لى شى دونج 
لاو شه 

كو مو روا 

روى متحدة 

روبير جاك نيبو 

سارة جاميل 

هانسن روييرت ياوس 

نذير أحمد الدهلوى 

يان أسمن 

رفيع الدين المراد آيادى 
إدموند مسرل 

محمد قادرى 


جى فارجيت 


محمود سيد أحمد 
هويدا عزت محمد 
إمام عبدالفتاح إمام 
جمال عبد الرحمن 
جلال الينا 

إمام عبدالقتاح إمام 
إمام عبدالفتاح إمام 
عبدالرشيد الصادق محمودى 
كمال السيد 

حصة إبراهيم المنيف 
جمال الرفاعي 
قاطمة عبد الله 

ربيع وهية 

أحمد الأنصارى 
مجدى عبدالرازق 
محمد السيد الننة 
عبد الله عبد الرازق إبراهيم 
سليمان العطار 
سليمان العطار ٠‏ 
سهام عبدالسلام 
عادل هلال عنانى 


: فيو 


أشرف كيلانى 

عبد العزيز حمدى 

عبد العزيز حمدى 

عبد العزيز حمدى 
رضوان السيد 

قاطمة عبد الله 

أحمد الشامى 

رشيد ينحدو 

سمير عبدالحميد إيراهيم 
عبدالحليم عبدالغنى رجب 
سمير عبدالحميد إبراهيم 
سمير عبدالحميد إبراهيم 
محمود رجب 

عبد الوهاب علوب 

سمير عيد ريه 

محمد رفعت عواد 


خطابات إلى طالب الصوتيات 
كتاب الموتى: الخروج فى النهار 
اللوبى 

الحكم والسياسة فى أفريقيا (ج١)‏ 
العلمانية والتوع والدولة فى الشرق الأوسط 
النساء والنوع فى الشرق الأوسط الحديث 
تقاطعات: الأمة والمجتمع والنوع 
فى طفولتى: دراسة فى السيرة الذتية العربية 
تاريخ النساء فى الغرب (ج١)‏ 
أصوات بديلة 

مختارات من الشعر الفارسى الحديث 
كتايات أساسية (ج١)‏ 

كتابات أساسية (ج؟) 

ريما كان قديسا (رواية) 

سيدة الماضى الجميل (مسرحية) 
المولوية بعد جلال الدين الرومى 
الفقر والإحسان فى عصر سلاطين المماليك 
الأرملة الماكرة (مسرحية) 

كوكب مرقّع (رواية) 

كتابة النقد السينمائي 

العلم الجسور 

مدخل إلى النظرية الأدبية 

من التقليد إلى ما يعد الحداثة 
إرادة الإنسان فى علاج الإدمان 
نقش على الماء وقصص أخرى 
استكشاف الأرض والكون 
محاضرات فى المثالية الحديثة 
الولع الفرنسى يمصر من الحلم إلى المشروع 
قاموس تراجم مصر الحديثة 
إسبانيا فى تاريخها 

الفن الطليطلى الإسلامى والمدجن 
الملك لير (مسرحية) 

موسم صيد فى بيروت وقصص أخرى 
أقدم لك: السياسة البيئية 

أقدم لك: كافكا 

أقدم لك: تروتسكى والماركسية 
بدائع العلامة إقبال فى شعره الأردى 
مدخل عام إلى فهم النظريات التراثية 


هارولد بالمر 

نصوص مصرية قديمة 
إدوارد تيقان 

إكوادى باثولى 

نادية العلى 

جوديث تاكر ومارجريت مريودز 
مجموعة من المؤلفين 
تيتز رووكى 

أرثر جولد هامر 
مجموعة من المؤلفين 
نخية من الشعراء 
مارتن هايدجر 

مارتن هايدجر 

أن تيلر 

بيتر شيقر 

عبدالياقى جلينارلى 
أدم صيرة 

كارلو جولدونتى 

أن تيلر 

تيموثى كوريجان 

تيد أنتون 

جونثان كولر 

فدوى مالطى دوجلاس 
آرنولد واشتنطون ودونا ياوندى 
إسحق عظيموف 

جوزايا رويس 

أحمد يوسف 

أرثر جولد سميث 

أميركو كاسترو 

باسيليو يايون مالدونادى 
وليم شكسيير 

ستيفن كرول ووليم رانكين 
ديفيد زين ميروفتس ورويرت كرمب 
طارق على وقل إيفائز 
محمد إقيال 


محمد صائح الضالع 
شريف الصيفى 

حسمن عيد ريه المصرى 
مجموعة من المترجمين 
مصطفى رياض 

أحمد على بدوى 

فيصل بن خضراء 

طلعت الشايب 

سحر فراج 

هالة كمال 

محمد ثور الدين عبدالمئعم 
إسماعيل المصدق 
إسماعيل المصدق 
عبدالحميد فهمى الجمال 
شوقى فهيم 

عبدالله أحمد إبراقيم 
قاسم عيده قاسم 
عبدالرازق عيد 

عبدالحميد فهمى الجمال 
جمال عبد الناصر 
مصطقى إبراهيم فهمى 
مصطفي بيومى عيد السلام 
قدوى مالطى دوجلاس 
صبرى محمد حسن 
سمير عبد الحميد إبراهيم 
هاشم أحمد محمد 

أحمد الأنصارى 

أمل الصيان 

عبدالوهاب بكر 

على إبراهيم منوقى 

على إبراهيم منوقى 
محمد مصطفى بدوى 
نادية رفعت 

محيى الدين مزيد 

جمال الجزيرى 

جمال الجزيرى 

حازم محفوظ وحسين نجيب المصرى 
عمر القاروق عمر 
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م الذى حدث فى «حدث»» ١‏ سبتمير؟ 
المغامرٌ والمستشرق 

تعلّم اللفة الثانية 

الإسلاميون الجزائريون 

مخزن الأسرار (شعر) 

الثقافات وقيم التقدم 

للحب والحرية (شعر) 

النفس والآخر فى قصص يوسف الشارونى 
خمس مسرحيات قصيرة 

توجهات بريطانية - شرقية 

هى تتخيل وهلاوس أخرى 

قصص مختارة من الأدب اليوناني الحديث 
أقدم لك: السياسة الأمريكية 

أقدم لك: ميلانى كلاين 

يا له من سباق محموم 

ريموس 

أقدم لك: بارت 

أقدم لك: علم الاجتماع 

أقدم لك: علم العلامات 

أقدم لك: شكسبير 

الموسيقى والعولة 

قصص مثالية 

مدخل لاشعر الفرنسى الحديث والمعاصر 
مصر فى عهد محمد على 
الإستراتيجية الأمريكية للقرن الحادى والعشرين 
أقدم لك: جان بودريار 

أقدم لك: الماركيز دى ساد 

أقدم لك: الدراسات الثقافية 

الماس الزائف (رواية) 

صلصلة الجرس (شعر) 

جناح جبريل (شعر) 

بلابين ويلايين 

ورود الخريف (مسرحية) 

عش الغريب (مسرحية) 

الشرق الأوسط المعاصر 

تاريخ أوروبا فى العصور الوسطى 
الوطن المتصب 

الأصولي فى الرواية 


جاك دريدا 

هنرى لورنس 

سوزان جاس 

سيقرين لايا 

نخلامى الكتجوى 

صمويل هنتنجتون ولورانس هاريزون 
كيت دانيلر 

كاريل تشرشل 
السير رونالد ستورس 
خوان خوسيه مياس 
نخبة 

باتريك بروجان وكريس جرات 
رويرت هنشل وأخرون 
فرانسيس كريك 

ت. ب. وايزمان 

فيليب تودى وأن كورس 
ريتشارد أوزيرن ويورن فان لون 
بول كويلى وليتاجائز 

نيك جروم وبيرى 

سايمون ماندى 

ميجيل دى ثريانتس 

دانيال لوفرس 

عفاف لطقى السيد مارسوه 
أناتولى أوتكين 

كريس موروكس وزوران جيفتك 
ستوارت هود وجراهام كرولي 
زيودين ساردارويورين ثان لون 
تشا تشاجى 

محمد إقبال 

محمد إقبال 

كارل ساجان 

ديبورا ج. جيرنر 

موريس ييشوب 

مايكل رايس 

عبد السلام حيدر 


يشير السباعى 

محمد طارق الشرقاوى 
حمادة إبراقيم 
عبدالعزيز بقوش 
شوقى جلال 
عبدالففار مكاوى 
محمد الحديدى 


وفاء عبدالقادر 

حمدى الجابرى 

عزت عامر 

توفيق على منصور 
جمال الجزيرى 

حمدى الجابرى 

جمال الجزيرى 

حمدى الجابرى 

سمحة الخولى 

على عبد الروف اليمبى 
رجاء ياقوت 
عبدالسميع عمر زين الدين 
أنور محمد إبراهيم ومحمد تصرالدين الجبالى 
حمدى الجابرى 

إمام عبدالقتاح إمام 
إمام عبدالفتاح إمام 
عبدالجحى أحمد سالم 
جلال السعيد الحفتاوى 
جلال السعيد الحفناوى 
عزت عامر 

صبرى محمدى التهامي 
صبرى محمدى التهامى 
أحمد عي دالحميد أحمد 
على السيد على 
إيراهيم سلامة إبراهيم 
عبد السلام حيدر 


لكلدة 
.لام - 
الام- 
الاو - 
فده 
سو 
ولام - 
الاوت 
ففدد 
هلاه - 
م 
١م-‏ 
كمه- 
”مو- 
؟اارةم- 
غمه- 
ممهة- 
كه- 
/المه- 
حله- 
كم4ه- 
00- 
أ5و- 
5- 
57ه0- 
55- 
و5و- 
01- 
/ا5ه- 
54- 
69- 
ات 
اك 
ات 
- 
1 
وك 
كلك 


موقع الثقافة 


' دول الخليج الفارسى 


تاريخ التقد الإسباتى المعاصر 
الطب في زمن القراطة 0 
أقدم لك: فرويد 

مصر القديمة فى عيون الإيرانيين 
الاقتصاد السياسى للعولة 

فكر ثربانتس 

مغامرات بينوكيو 

الجماليات عند كيتس وهنت 
أقدم لك: تشومسكى 

داثرة المعارف الدولية (مج١)‏ 
الحمقى يموتون (رواية) 

مرايا على الذات (رواية) 
الجيران (رواية) 

سفر (رواية) 

الأمير احتجاب (رواية) 

السينما العربية والأفريقية 
تاريخ تطور القكر الصينى 
أمنحوثب الثالث 

تمبكت العجيبة (رواية) 

أساطير من الموروثات الشعبية الفتلندية 
الشاعر والمفكر 

الثورة المصرية (ج١)‏ 

قصائد ساحرة 

القلب السمين (قصة أطفال) 
الحكم والسياسة فى أفريقيا (ج؟) 
الصحة العقلية فى العالم 
مسلموى غرناطة 

مصر وكنعان وإسرائيل 

فلسفة الشرق 

الإسلام فى التاريخ 

النسوية والمواطنة 

ليوتار:نحو فلسفة ما بعد حدائثية 
النقد الثقافى 

الكرارث الطبيية (مها) 
مخاطر كوكبنا امضطرب 

قصة البردى اليوناتى فى مصر 


هومى يايا ثائر ديب 

سير رويرت هاى . يوسف الشاروني 

إيميليا دى ثوليتا السيد عبد الظاهر 

برونى أليوا كمال السيد 

ريتشارد ابيجنانس وأسكار زارتى جمال الجزدرى 

حسن بيرنيا علاء الدين السياعى 

نجير وودز أحمد محمود 

أمريكو كاسترو ناهد العشرى محمد 

كارلو كولودى محمد قدرى عمارة 

أيومى ميزوكوشى محمد إبراهيم وعصام عبد الروف 
حون ماهر وجودى جرونز محيى الدين مزيد 

جون فيزر وبول سيترجز يإشراف: محمد قتحى عيدالهادى 
ماري بوزى سليم عبد الأمير حمدان 

هوشنك كلشيرى سليم عيد الأمير حمدان 

أحمد محمود سليم عبد الأمير حمدان 

محمود دولت آبادي سليم عبد الأمير حمدان 

هوشنك بكلشيرى سليم عبد الأمير حمدان 

ليزييث مالكموس وروى أرمن سهام عبد السلام 

مجموعة من المؤلفين عبدالعزيز حمدى 

أنييس كابرول ماهر جويجاتى 

قيلكس دييوا عبدالله عبدالرازق إبراهيم 

نخبة محمود مهدى عبدالله 
هوراتيوس على عبدالتواب على وصلاح رمضان السيد 
محمد صيرى السوريوتى مجدى عبدالحافظ وعلى كورخان 
بول فاليرى بكر الحلى 

سوزانا تامارو أمانى فوزى 

إكوادى بانولى مجموعة من المترجمين 

روبرت ديجارليه وأخرون إيهاب عبدالرحيم محمد 

خوليو كاروياروخًا جمال عبدالرحمن 

دونالد ريدفورد بيومى على قنديل 

هرداد مهرين محمود علاوىي 

رتاود لويس مدحت طه 

ريان فوت أيمن بكر وسمر الشيشكلى 
جيمس وليامز إيمان عيدالعزيز 

أرثر أيزايرجر وقاء إبراهيم ورمضان بسطاويسي 
باتريك ل. آأبوت توفيق على منصور | . 
إرنست زيبروسكى (الصغير) مصطفى إبراهيم قهمى 
ريتشارد هاريس محمود إبراقيم السعدني 


قلب الجزيرة العريية (ج١)‏ 
قلب الجزيرة العربية (ج؟) 
الانتخاب الثقافى 

العمارة الماجنة 

النقد والأيديولوجية 

رسالة النفسية 

السياحة والسياسة 

بيت الأقصر الكبير( رواية) 
عرض الأحداث التى وقعث فى بغداد من 1113 إلى 1444 
أساطير بيضاء 

الفواكلور والبحر 

نحو مفهوم لاقتصاديات الصحة 
مفاتيح أورشليم القدس 

السلام الصليبى 

النوية المعبر الحضارى 

أشعار من عالم اسمه الصين 

نوادر جحا الإيرانى 

أزمة العالم الحديث 

الجرح السرى 

مختارات شعرية مترجمة (ج؟) 
حكايات إيرانية 

أصل الأنواع 

قرن آخر من الهيمنة الأمريكية 
سيرتى الذاتية 

مختارات من الشعر الأفريقى المعاصر 
المسلمون واليهود فى مملكة فالنسيا 
الحب وفئونه (شعر) 

مكتبة الإسكندرية 

التثيت والتكيف فى مصر 

حج يولندة 

مصر الخديوية 

الديمقراطية والشعر 

فندق الأرق (شعر) 

الكسياد 

برتراندرسل (مختارات) 

أقدم لك: داروين والتطور 

سقرنامه حجاز (شعر) 

العلوم عند المسلمين 


. هارى سينت فيلبى 


هارى سينت قيلبى 
أجنر فوج 

رفائيل لويث جوثمان 
تيرى إيجلتون 

فقضل الله بن حامد الحسيتى 
كولن مايكل هول 
فوزية أسعد > 
أليس بسيريني 
رويرت يانج 

هوراس بيك 

تشارلز فيليس 
ريمون اءءتانبولى 
توماش ماستناك 


روى ماكلويد وإسماعيل سراج الدين 
جودة عبد الخالق 

جناب شهاب الدين 

ف. روبرت هنتر 

روبرت بن ورين 

تشارلز سيميك 

الأميرة أتاكومنينا 

برترائند رسل 

جوناثان ميار ويورين فان لون 
عبد الماجد الدريابادى 


هوارد د.تيرنر 


صبرى محمد حسن 
صيرى محمد حسنن 
شوقى جلال 

على إيراهيم مثوفى 
فخرى صالح 

محمد متمد يونس 
محمد قريد حجاب 
منى قطان 

محمد رفعت عواد 
أحمد محمود 

أحمد محمود 

جلال الينا 

عايدة الباجورى 
بشير السياعى 

فؤاد عكود 

أمير نبيه وعبدالرحمن حجازى 
يوسف عبدالفتاح 
عمر الفاروق عمر 
محمد برادة 

توفيق على منصور 
عبدالوهاب علوب 
مجدى محمود المليجى 
عزة الخميسي 
صيرى محمد حسن 
بإشراف: حسن طلب 
رانيا محمد 

حمادة إيراهيم 
مصطفى اليهنساوى 
سمير كريم 

سامية محمد جلال 
بدر الرفاعي 

فؤاد عبد المطلب 
أحمد شافعى 

محمد قدرى عمارة 
ممدوح عبد المثعم 
سمير عبدالحميد إبراهيم 
فتح الله الشيخ 


السياسة الخارجبة الأبريكية رمصادرها الدلخلية 
قصة الثورة الإيرانية 

رسائل من مصصر 

بورخيس 

الخوف وقصص خرافية أخرى 

الدولة والسلطة والسياسة فى الشرق الأوسط 
ديليسيس الذى لا ثعرفه 

آلهة مصر القديمة 

مدرسة الطفاة (مسرحية) 

أساطير شعبية من أوزيكستان (ج١)‏ 
أساطير وآلهة 

خبز الشعب والأرض الحمراء (مسرحيتان) 
محاكم التفتيش والموريسكيون 
حوارات مع خوان رامون خيمينيث 
قصائد من إسبانيا وأمريكا اللاتينية 
نافذة على أحدث العلوم 

روائع أندلسية إسلامية 

رحلة إلى الجذور 

امرأة عادية 

الرجل على الشاشة 

عوالم أخرى 

تطور الصورة الشعرية عند شكسبير 
الأزمة القادمة لعلم الاجتماع الغربى 
ثقافات العولة 

ثلاث مسرحيات 

أشعار جوستاف أدولفو 

قل لى كم مضى على رحيل القطار؟ 
مختارات من الشعر الفرنسى للأطفال 
ضرب الكليم (شعر) 

ديوان الإمام الخمينى 

أثينا السوداء (ج؟. مج١)‏ 

أثينا السوداء (ج", مع؟) 

تاريخ الأدب فى إيران (جا . مج١)‏ 
تاريخ الأدب فى إيران (جا , مج؟) 
مختارات شعرية مترجمة (ج؟) 
سنوات الطفولة (رواية) 

هل يوجد نص فى هذا الفصل» 
نجوم حظر التجوال الجديد (رواية) 


تشارلز كجلى ويوجين ويتكوف 
بياتريث سارلق 

جِى دى موياسان 

روجر أوين 

وثائق قديمة 

كلود ترونكر 

إيريش كستنر 

نصوص قديمة 

إيزابيل قرانكو 

الفونسو ساسترى 
مرئيديس غارثيا أرينال 
خوان رامون خيمينيث 
ريتشارد فايفيلد 

داسو سالدييار 

ستيفن كوهان وإنا راى هارك 
بول دافيز 

وولفجانج اتش كليمن 

ألثن جولدئر 

قريدريك جيمسون وماساى ميوشى 
فول شوينكا 

جوستاف أدولقو بكر 

جيمس بولدوين 


محمد إقبال 

آية الله العظمى الخمينى 
مارتن برثال 

مارتن برنال 

إدوارد جرانقيل براون 
إدوارد جرانقيل يراون 
وليام شكسبير 

وول شويتكا 

ستانلى فش 

بن أوكرى 


عبد الوهاب علوب 
عبد الوهاب علوب 
سحر يوسف 

عيد الوهاب علوب 
أمل الصبان 

حسن نصر الدين 
سمير جريس 

عبد الرحمن الخميسى 
حليم طوسون ومحمود ماهر طه 
ممدوح البستاوى 
خالد عباس 

صيبرى التهامى 
عبداللطيف عيدالحليم 
هاشم أحمد محمد 
صبرى التهامى 
صيرى التهامى 
أحمد شافعى 

عصام زكريا 


هاشم أحمد محمد 


جمال عيد الناصر ومدحت الجيار وجمال جاد الرب 


على ليلة 
ليلى الجبالى 

تسيم مجلى 

ماهر البطوطى 

على عبدالأمير صالح 

إبتهال سالم 

جلال الحفناوى 

محمد علاء الدين منصور 
بإشراف: محمود إبراهيم السعدني 
بإشراف: محمود إبراهيم السعدتي 
أحمد كمال الدين حلمى 

أحمد كمال الدين حلمى 

توفيق على منصور 

سمير عبد .ريه 

أحمد الشيمى 


صبرى محمد حسن 


سكين واحد لكل رجل (رواية) 
الأعمال القصصية الكاملة (أنا كتدا) (جا) 
الاعمال القصصية الكاملة (الصحرا) (ج؟) 
امرأة محاربة (رواية) 

محبوبة (رواية) 

الانفجارات الثلاثة العظمى 
الملف (مسرحية) 

محاكم التفتيش فى فرئسا 
آلبرت أينشتين: حياته وغرامياته 
أقدم لك: الوجودية 

القتل الجماعى (المحرقة) 
أقدم لك: دريدا 

رسل 

أقدم لك: روسو 

أقدم لك: أرسطو 

أقدم لك: عصر التثوير 

أقدم لك: التحليل النفسى 

الكاتب وواقعه 

الذاكرة والحداثة 

الأمثال الفارسية 

تاريخ الأدب فى إيران (ج") 

فيه ما فيه 

فضل الأنام من رسائل حجة الإسلام 
الشفرة الوراثية وكتاب التحولات 
أقدم لك: قالتر بنيامين 

فراعنة من؟ 

معنى الحياة 

الأطفال والتكنولوجيا والثقافة 

درة التاج 

ميراث الترجمة: الإلياذة (ج١ا)‏ 
ميراث الترجمة: الإلياذة (ج؟) 
ميراث الترجمة: حديث القلوب 
جامعة كل المعارف (ج١)‏ 

جامعة كل المعارف (ج؟) 

جامعة كل المعارف (ج؟) 

جامعة كل المعارف (ج؟) 

جامعة كل المعارف (جه) 

جامعة كل المعارف (ج) 

فلسفة المتكلمين فى الإسلام (مج١)‏ 


أقدم لك: 


أقدم لك: 


أوراثيو كيروجا 
أوراثيى كيروجا 
ماكسين هونج كنجستون 


فتانة حاج سيد جوادى 

فيليب م. دوير وريتشارد أ. موار 
تادووش روجيفيتش 
(مختارات) 

(مختارات) 

ريتشارد أبيجانسى وأوسكار زاريت 
حائيم برشيت وآخرون 

جيف كوليئر وبيل مايبلين 

ديف روبنسون وجودى جروف 
ديف روينسون وأوسكار زاريت 
رويرت ودفين وجودى جروفس 
ليود سبنسر وأندرزيجى كرون 
إيفان وارد وأوسكار زارايت 
ماريى فرجاش 

وليم رود فيفيان 

أحمد وكيليان 

إدوارد جرانقيل براون 

مولانا جلال الدين الرومى 
الإمام الغزّالى 

جونسون ف. يان 

هوارد كاليجل وأخرون 

دونالد مالكولم ريد 

الفريد أدلر 

يان هاتشباى وجوموران إليس 
ميرزا محمد هادى رسوا 
هوميروس 


صيرى محمد حسن 
رزق أحمد بهنسى 
رزق أحمد بهنسى 
سحر توفيق 

ماجدة العناني 

فتح الله الشيخ وأحمد السماحى 
هناء عبد الفتاح 
رمسيس عوض 
رمسيس عوض 
حمدى الجايرى 
جمال الجزيرى 
حمدى الجابرى 
إمام عبدالفتاح إمام 
إمام عبدالفتاح إمام 
إمام عبدالقتاح إهام 
إمام عبدالفتاح إمام 
جمال الجزيرى 
بسمة عبدالرحمن 
مثى اليرنس 

محمود علاوى 

أمين الشواربي 
محمد علاء الدين منصور وآخرون 
عبدالحميد مدكور 
عرّت عامر 

وفاء عبدالقادر 
رعوف عباس 

عادل نجيب بشرى 
دعاء محمد الخطيب 
هناء عبد الفتاح 
سليمان البستانى 
سليمان البستانى 
حنا صاوة 

نخبة من المترجمين 
نخبة من المترجمين 
نخبة من المترجمين 
تخبة من المترجمين 
تخبة من المترجمين 
نخبة من المترجمين 


مصطفى لبيب عبد الغنى 


الصفيحة وقصص أخرى 

تحديات ما بعد الصهيونية 

اليسار الفرويدى 

الاضطراب النقسى 

الموريسكيون فى المغرب 

حلم البحر (رواية) 

العولة: تدمير العمالة والنمى 
الثورة الإسلامية فى إيران 
حكايات من السهول الأفريقية 
النوع: الذكر والأنثى بين التميز والاختلاف 
قصص بسيطة (رواية) 

مأساة عطيل (مسرحية) 

بونابرت في الشرق الإسلامى 

فن السيرة فى العريية 

التاريخ الشعبى للولايات المتحدة (ج١)‏ 
الكوارث الطبيعية (مج؟) 

دمشق من عصر ما قبل التاريخ إلى الدولة امملوكية 
دمشق من الإمبراطورية المثماتبة حتي القت الماضير 
خطابات القوة 

الإسلام وأزمة العصر 

أرض حارة 

الثقافة: منظور دارويتى 

ديوان الأسرار والرموز (شعر) 
المأثر السلطانية 

تاريخ التحليل الاقتصادى (مج١)‏ 
الاستعارة فى لغة السينما 

تدمير النظام العالمى 

إيكولوجيا لفات العالم 

الإلياذة 

الإسراء والمعراج فى تراث الشهر القارسى 
ألمانيا بين عقدة الذتب والخوف 
التنمية والقيم 

الشرق والغرب 

تاريخ الشهر الإسبانى خلال القرن العشرين 
ذات العيون الساحرة 

تجارة مكة 

الإحساس بالعولة 

النثر الأردى 

الدين والتصور الشعبى للكون 


يشار كمال. 

إفرايم نيمتى 

بول روينسون 
غييرمو غوثالبيس بوستقى 
باجين 

موريس أليه 

صادق زيباكلام 

أن جاتى 

مجموعة من المؤلفين 
إنجى شولتسه 

وليم شيكسيير 
أحمد يوسف 
مايكل كويرسون 
هوارد زن 

باتريك ل. آبوت 
جيرار دى جورج 
جيرار دى جورج 
بارى هندس 

يرتارد لويس 
خوسيه لاكوادرا 
رويرت أونجر 

بيك الدتيلى 

جوزيف أ. شومبيتر 
تريفور وايتوك 
قرانسيس يويل 
ل.ج. كالفيه 
هوميروس 


عء + 


تخبة 
جمال قارصلى 

إسماعيل سراج الدين وآخرون 
أنّا ماري شيمل 

أندرى ب. دبيكى 

إنريكى خاردييل بونثيلا 
باتريشيا كرون 

بروس روينز 

مولوى سيد محمد 

السيد الأسود 


بإشراف: أحمد عتمان 
علاء السباعى 

تمر عارورى 
محسن يوسف 
عبدالسلام حيدر 
على إبراهيم منوفي 
خالد محمد عباس 
آمال الروبى 
عاطف عبدالحميد 
جلال الحفناوى 
السيد الأسود 


أهفةة 
يي 
لذكة 
نيه 
لني 
4 - 
وخقما- 
اليه 
بالليا 
هيبا 
44- 
4 
اقلا 
ما- 
الف 
هه 
وقلا- 
كللات 
4دشة 
0/54- 


جيوب مثقلة بالحجارة ( ) فيرجينيا وواف 

المسلم عدوًا و صديقًا ماريا سوليداد 

الحياة فى مصر أتريكو بيا 

ديوان غالب الدهلوى (شعر عَزْل) غالب الدفلوى 

ديوان خواجة الدهلوى (شعر تصوف) خواجة الدهلوى 
الشرق المتخيل تبيرى هنتش 

الغرب المتخيل نسيب سمير الحسينى 
حوار الثقافات محمود فهمى حجازى 
أدياء أحياء فريدريك هتمان 
السيدة بيرفيكتا بينيتى ييريث جالدوس 
السيد سيجوندو سومبرا ريكاردو جويرالديس 
بريحت ما بعد الحداتة اليزابيث رايت 

دائرة المعارف الدولية (ج؟) جون فيزر ويول ستيرجز 
الديموقراطية الامريكية: التاريغ والمرتكزات مجموعة من المؤلقين 
مرآة العروس نذير أحمد الدفلوى 
منظومة مصيبت تامه (مج١)‏ 2 فريد الدين العطار 
الانفجار الأعلم جيمس !. ليدسى 
صفوة المديح مولانا محمد أحمد ورضا القادرى 
خيوط العنكبوت وقصص أخرى تخية 

من أدب الرساتل الهندية حجاز ١55٠‏ غلام رسول مهر 
الطريق إلى بكين هدى بدران 

المسرح المسكون مارفن كارلسون 
العولة والرعاية الإنسانية فيك جورج ويول ويلدتج 
الإساءة للطفل ديقيد أ. وولف 

تأملات عن تطور ذكاء الإنسان كارل ساجان 

المذنبة (رواية) مارجريت أتوود 
العودة من فلسطين جوزيه بوفيه 

سر الأهرامات ميروسلاف فرنر 
الانتظار (رواية) هاجين 

الفرانكفونية العربية مونيك بونتو 

العطور ومعامل العطور فى مصر القديمة محمد الشيمى 

دراسات حول القصمس القصيرة لإبريس ومحفرة منى ميخائيل 

التاريخ الشعبى للولايات المتحدة (ج؟)) هوارد زن 


مختارات من الشعر الإسبانى (ج١)‏ نخبة 
آفاق جديدة فى دراسة اللنة والذهن نعوم تشومسكى 


الرزية فى ليلة معتمة (شعر) 
الإرشاد النفسى للأطفال 


تخبة 


كاترين جيلدرد ودافيد جيلدرد 


قاطمة ناعورت 
عبدالعال صالح 
تجوى عمر 
حازم محقوظ 
حازم محفوظ 
غازى برو وخليل أحمد خليل 
غازى برى 
رندا النشار وضياء زاهر 
صبرى التهامى 
صيرى التهامى 
محسن مصيلحى 
بإشرافء: محدد فتحى عبدالهادى 
حسن عيد ريه الملصرى 
جلال الحفناوى 
محمد محمد دوئنس 
عزت عامر 
حازم محفوظ 
سمير عبدالحميد إبرافيم وسارة تاكاهاشى 
سمير عبد الحميد إيراهيم 
نبيلة بدران 
جلال عيد المقصود 
طلعت السروجى 
جمعة سيد يوسف 
سمير حنا صادق 
سحر توفيق 
إيناس صادق 
خالد أبو اليزيد البلتاجى 
منى الدرويى 
جيهان العيسوى 
ماهر جويجاتى 
منى إبراهيم 
روف وصفى 
شعبان مكاوى 
على عبد الروف اليميى 
حمزة المزينى 
طلعت شاهفين 
سميرة أبو الحسن 


سلم السئوات 

قضايا فى علم اللفة التطبيقى 
نحو مستقبل أفضل 

مسلمو غرناطة في الآداب الأوروبية 
التغير والتنمية فى القرن العشرين 
سوسيولوجيا الدين 

من لا عزاء لهم (رواية) 

الطيقة العليا المتوسطة 

يحى حقى: تشريح مفكر مصرى 
الشرق الأوسط والولايات المتحدة 
تاريخ الفلسفة السياسية (ج١)‏ 
تاريخ الفلسفة السياسية (ج؟) 
تاريخ التحليل الاقتصادى (مج؟) 


تثمل العالم. الصورة والاسلوب فى الحياة الاجتماعبة 
لم أخرج من ليلى (رواية) 

الحياة اليومية فى مصر الرومانية 
فلسفة المتكلمين (مج؟) 

العدو الأمريكى 


مائدة أفلاطون: كلام فى الحب 
الحرفيون والتجار فى الفرن 18 (ج١)‏ 
الحرقيون والتجار فى القرن 14 (ج) 
ميراث الترجمة: هملت (مسرحية) 
هفت بيكر (شعر) 

فن الرباعى (شعر) 

وجه أمريكا الأسود (شعر) 

لغة الدراما 

ميراث الترجمة: عسر النهضة فى إيطاليا (ججا) 
ميراث الترجمة: عصر النهضة فى إيطاليا (ج؟) 
أهل مطروح: البدو وامستوطنون والذين يقضون المطللات 
ميراث الترجمة: النظرية النسبية 
مناظرة حول الإسلام والعلم 

رق العشق 

ميراث الترجمة: تطور علم الطبيعة 
تاريخ التحليل الاقتصادى (ج؟) 
الفلسفة الألمانية 

كنرٌ الشعر 

تشيخوف: حياة فى صور 


بين الإسلام والغرب 


آن تيلر 

ميشيل ماكارثى 

تقرير دولى 

ماريا سوليداد 

توماس ياترسون 

دائييل هيرقيه-ليجيه وجان بول ويلام 
كازى إيشيجورو 

ماجدة بركة 

ميريام كوك 

ديقيد دابليى ليش 

ليو شتراوس وجوزيف كرويسى 
ليو شتراوس وجوزيف كرويبسى 
جوزيف أ.شومبيتر 

ميشيل مافيزولى 

أنى إرنى 

ناقتال لويس 

ه. أ. ولفسون 

قيليب روجيه 

أفلاطون 

أندريه ريمون 

أندريه ريمون 

وليم شكسبير 

نور الدين عبد الرحمن الجامى 
دافيد برتش 

ياكوب يوكهارت 

ياكوب يوكهارت 

دونالد ي.كول وثريا تركى 
ألبرت أينشتين 

إرنست رينان وجمال الدين الأقغانى 
حسن كريم يور 

ألبرت أينشتين وليى يولد إنفلد 
جوزيف أ.شومبيتر 

فرئر شميدرس 

ذبيح الله صفا 

بيتر أوريان 

مرثيدس غارثيا 


عبد الحميد قهمى الجمال 
عبد الجواد توفيق 
بإشراف: محسن يوسف 
عزة الخميسى 

درويش الحلوجى 

طاهر البريرى 

محمورل ماجد 

خيرى دومة 

أحمد محمود 

محمود سيد أحمد 

محمود سيد أحمد 

فريد الزاهى 

نورا أمين 

أمال الروبى 

بدر الدين عرودكى 

محمد لطفى جمعة 

ناصر أحمد وياتسى جمال الدين 
ناصر أحمد وياتسى حمال الدين 
طانيوس أفندى 

عبد العزيز يقوش 

محمد نور الدين عيد المنعم 
أحمد شافعى 

ربيع مفتاج 

عبد العزيز توفيق جاويد 
عبد العزيز توفيق جاويد 
محمد على فرج 

رمسيس شحاتة 

مجدى عبد الحافظ 

محمد علاء الدين منصور 
محمد النادى وعطية عاشور 
حسن التعيمى 

محسن الدمرداش 

محمد علاء الدين منصور 
علاء عرمى 


عناكب فى المصيدة 


تاتاليا فيكو 


فى تفسير مذهب بوش ومقالات أخرى نعوم تشومسكى 


أقدم لك: النظرية النقدية 
الخواتم الثلاثة 

هملت: أمير الدانمارك 
منظومة مصيبت نامه (مج؟) 
من روائع القصيد الفارسى 
دراسات فى الفقر والعولة 
غياب السلام 

الطبيعة البشرية 

الحياة بعد الرأسمالية 


ستيوارت سين وبورين فان لون 
جوتهولد ليسينج 

وليم شكسبير 

فريد الدين العطار 

كريمة كريم 
نيكولاس جويات 
الفريد أدلر 
مايكل ألبرت 


ميراث الترجمة: تاريخ الدولة العربية يوليوس ثلهوزن 


سوذيةات شكسبير 

الخيال. الأسلوب. الحداثة 

ميرات الترجمة: الطب التجريبى 
العلم والحقيقة 

العمارة فى الأندلس عمارة المدن والحصون [مع١)‏ 
العمارة فى الاندلس: عمارة المدن والحصون (مج؟) 
فهم الاستعارة فى الأدب 

القضية الموريسكية من وجهة نظر أخرى 
نادجا (رواية) 

جوهر الثرجمة: عبور الحدود الثقافية 
السياسة فى الشرق القديم 
مصر وأورويا 

الإسلام والمسلمون فى أمريكا 
بيغاء الكاكادو 

لقاء بالشعراء 

أوراق فلسطينية 

فكرة الثقافة 


وليم شكسبير 

مقالات مختارة 

كلود برنار 

ريتشارد دوكنز 

باسيليى بابون مالدونادى 
باسيليو بابون مالدونادى 
جيرارد ستيع 
فرانثسكو ماركيث يانى بيانويا 
أندريه بريتون 

ثيو هرمانز 

إيف شيمل 

القاضى فان بملن 
أرتور شنيتسلر 

على أكبر دلقى 

دورين إنجرامز 

تيرى إيجلتون 


على قهمى عبدالسلام 
لبنى صبرى 

جمال الجزيرى 

محمد مصطفى بدوى 
محمد محمد يوئس 
محمد علاء الدين منصور 
سمير كريم 

طلعت الشايب 

عادل نجيب بشرى 
أحمد محمود 

عبد الهادى أبو ريدة 
بدر توفيق 

جاير عصفور 

يوسف مراد 

مصطفى إبراهيم قهمى 
على إيراقيم مثوفى 
على إبراقيم منوقى 
محمد أحمد حمد 
عائشة سويلم 

كامل عويد العامرى 
بيومى قنديل 

مصطفى ماقر 

لطيفة سالم 

محمد الخولى 

محسن الدمرداش 
محمد علاء الدين منصور 
عبد الرحيم الرقاعي 
شوقى جلال 


طبع بالهيئة العامة لشئون المطايع الأميرية 
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